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PRESENTACION 


En  este  número  ofrecemos  a  los  lectores  cuatro  artículos  inéditos,  cuyos  autores 
exploran  terrenos  muy  significativos  para  la  teología  desde  la  perspectiva  del  pobre. 

El  Padre  F.  Houtar,  quien  nos  visitó  en  el  mes  de  septiembre,  expuso  en  la  capilla 
del  SBL  sobre  "La  economía  de  Palestina  en  los  tiempos  de  Jesús",  sugiriendo  pistas 
importantes  para  la  exégesis  y  la  interpretación  de  textos  de  los  evangelios.  El  artículo 
demuestra  una  vez  más  la  incidencia  que  tienen  las  ciencias  sociales  en  escuchar  e  in- 
terpretar adecuadamente  el  mensaje  bíblico  en  nuestro  tiempo. 

La  relectura  de  las  tradiciones  protestantes  desde  los  intereses  de  los  desposeídos  es 
una  gran  tarea  que  nos  desafía  a  todos.  La  prof.  Elsa  Tamez  ha  incursionado  en  el  pen- 
samiento de  Juan  Wesley  y  el  metodismo  rescatando  dimensiones  sumamente  decisivas 
de  la  tradición  wesleyana.  La  dirección  de  la  revista  espera  que  este  articulo  también  sea 
una  invitación  a  personas  de  otras  tradiciones  a  hacer  lo  propio  a  fin  de  esclarecer  su 
aporte  y  misión  en  América  Latina. 

Durante  los  últimos  años,  las  Iglesias  en  América  Central,  dadas  las  condiciones 
sociopolíticas  que  vive  esta  región,  han  llegado  a  ser  un  foco  de  atención  mundial.  El  Dr. 
Andrés  Opazo  hace  una  interpretación  socio-histórica  del  comportamiento  de  la  Iglesia 
Católica  Romana  en  relación  a  los  cambios  sociales  que  se  fueron  dando  en  algunos 
países  de  esta  región.  Su  interpretación  parte  del  presupuesto  que  la  religión  no  necesa- 
riamente es  siempre  un  factor  de  conservadurismo  y  resistencia  a  las  transformaciones 
sociales. 

El  Dios  de  la  Vida  es  la  motivación  fundamental  para  resistir  tenazmente  las  fuerzas 
de  la  muerte  expresadas  en  estructuras  sociales  de  injusticia  y  opresión.  El  mismo  Dios 
es  el  que  exige  un  respeto  total  por  la  vida  de  la  naturaleza,  único  habitat  déla  justicia  so- 
cial. Daniel  Spencer  ha  explorado  la  actitud  de  la  Iglesia  freme  a  la  ecología  en  Costa  Ri- 
ca y  ha  constatado  el  silencio  de  los  "evangélicos"  y  una  posición  muy  débil  de  la  Iglesia 
Católica  Romana.  La  lóbica  de  la  explotación  capitalista  está  destruyendo  no  sólo  la  vi- 
da presente,  sino  las  posibilidades  de  vida  en  el  futuro.  La  Iglesia  que  calla  su  denuncia 
profética  sobre  el  habitat  de  la  vida  será  hallada  cómplice  de  la  muerte. 

Finalmente,  la  dirección  de  la  revista  aprovecha  la  oportunidad  para  despedirse  de 
sus  lectores,  y  agradece  la  constante  colaboración  del  Departamento  de  Publicaciones 
del  SBL  en  la  persona  de  su  coordinadora  la  Srta.  Norma  Pereira  Camacho. 
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Dr.  Francois  Houtart* 

La  economía  de  Palestina  en  los  tiempos  de  Jesús 


He  venido  hoy  a  tratar  un  tema  quizá  aún 
más  familiar  para  ustedes  que  para  mí,  por- 
que se  trata  de  un  tema  bíblico.  Ya  que  esta 
conferencia  dura  apenas  una  hora,  uno  no 
puede  entrar  en  los  detalles,  pero  procuraré 
ilustrar  por  la  práctica  una  metodología  que 
usamos  en  la  sociología  de  la  religión.  Mi 
trabajo  principal  en  esta  disciplina  me  lle- 
va a  estudiar  no  sólo  el  cristianismo  sino  o- 
tras  religiones  como  el  budismo  y  el  Islam, 
y  es  evidente  que  el  hablar  de  la  religión 
desde  el  punto  de  vista  sociológico  significa 
verla  como  un  hecho  social,  lo  que  no  signi- 
fica necesariamente  reducir  la  religión  a  esta 
sola  dimensión.  Antes  que  explicar  teórica- 
mente en  qué  consiste  la  sociología  de  la  re- 
ligión o  explicar  una  metodología  determi- 
nada de  análisis,  he  preferido  entrar  en  un 
ejercicio  concreto  -es  decir,  ver  cómo  se 
puede  analizar  de  una  manera  sociológica 
la  vida  en  Palestina  durante  el  primer  siglo 
en  el  tiempo  de  Jesús.  Obviamente  habrá 
sido  una  sociedad  donde  la  religión  jugaba 
un  papel  absolutamente  central. 

A  vuelo  de  pájaro,  pues,  indicaré  un 
trasfondo  vital  para  comprender  a  Jesucristo 
-apenas  algunas  pistas  que  ustedes  pueden 
seguir  examinando  en  el  futuro.  Pero 
estoy  convencido  de  que  si  olvidamos  este 


contexto  al  estudiar  los  evangelios,  sacare- 
mos un  cuadro  tergiversado  y  unidimensio- 
nal de  Jesús.  Qué  triste  son  los  reduccionis- 
mos!  No  sé  qué  pasa  con  ustedes  los  protes- 
tantes, como  con  el  catolicismo,  pero  tene- 
mos en  los  círculos  nuestros  que  autocriti- 
carnos  y  admitir  que  hemos  caído  en  un 
reduccionismo  que  restringe  el  mensaje  cris- 
tiano al  aspecto  meramente  individualista; 
"en  el  corazón"  es  una  frase  que  usamos 
demasiado.  Por  eso,  sólo  un  estudio  obje- 
tivo, sin  un  marco  ideológico  en  particular 
-aunque  es  imposible  evitar  del  todo  que  el 
investigador  tenga  su  propio  marco-  nos 
abrirá  el  horizonte  para  entender  el  proyec- 
to del  Señor.  Sólo  una  metodología  centra- 
da y  precisa  puede  hacer  resaltar  la  dimen- 
sión religioso-económica  que  nos  ayudará  a 
entender  mejor  lo  que  es  la  acción,  la  praxis, 
el  mensaje  de  Jesús  en  su  propio  contexto. 
El  medio  geográfico  y  social  de  los  evan- 
gelios. 

A  modo  de  introducción,  quiero  hablar 
del  medio  geográfico  de  los  evangelios. 
Ustedes  se  acuerdan  de  que  Palestina  se  di- 
vide en  dos  grandes  regiones,  la  de  Judea 
en  el  sur  que  es  montañosa  y  la  de  Galilea 
en  el  norte,  donde  había  extensas  llanuras 
con  otro  tipo  de  actividad  económica.  Gal i- 


*  Confsrencia  dictada  en  la  capilla  del  Seminario  Bíblico  Latinoamericano  en  setiembre  de  1982. 
Houtart  dirige  el  Centro  de  Investigaciones  Socio-religiosas  de  la  Universidad  Católica  de  Lovaina, 
Bélgica.  Transcrito  v  editado  por  Irene  y  Ricardo  Foulkes. 

El  Dr.  Houtart  no  ha  revisado  el  presente  texto. 
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lea  era  atravesada  también  por  dos  grandes 
carreteras,  una  que  conectaba  Damasco  con 
el  mar,  y  otra  que  conducía  de  Damasco  a 
Jerusalén.  Como  región  fértil,  el  norte  de 
Palestina  contaba  con  grandes  fincas  de  tri- 
go y  de  ganadería.  Además,  era  una  región 
de  otras  rutas,  utilizadas  no  sólo  por  los  in- 
vasores sino  también  por  los  comerciantes. 
Debido  a  tanta  influencia  extranjera,  st  con- 
sideraba una  región  menos  pura  desde  el 
punto  de  vista  racial  (cp.  Mt.  4.15,  "Galilea 
de  los  gentiles") .  Esta  mezcla  de  razas,  como 
ustedes  saben,  juega  en  la  ideología  religiosa 
de  losjudíos  un  papel  fundamental.  Para  los 
rabinos  la  "pureza"  era  una  virtud  y  la 
"impureza"  un  pecado,  o  al  menos  un  im- 
pedimento. Este  factor  va  a  tener  importan- 
cia cuando  hagamos  una  lectura  religiosa  de 
la  sociedad.  A  la  gente  cuya  sangre  se  había 
mezclado  con  la  de  gentiles  se  le  veía  como 
judíos  de  segundo  grado;  por  ejemplo,  los 
samaritanos  y,  en  menor  grado,  los  galileos 
tenían  la  reputación  en  círculos  oficiales  de 
Jerusalén  de  ser  heterodoxos  y  semipaganos. 
Así  se  confunde  la  interpretación  racial  de 
la  realidad  con  la  religiosa. 

En  general,  la  organización  social  funda- 
mental se  basaba  desde  que  los  judíos  se  ins- 
talaran en  Palestina  o  por  lo  menos  desde  la 
época  de  la  monarquía,  en  una  estructura 
doble.  Bajo  la  monarquía  el  rey  y  su  corte 
urbana  gobernaban  a  pueblitos  cuya  auto- 
nomía era  bastante  grande  -un  sistema  típi- 
co de  lo  que  hemos  encontrado  en  muchos 
países  de  Asia  y  que  Marx  ha  llamado  "el 
modo  de  producción  asiático".  Es  decir,  es- 
ta relación  fundamental  entre  un  Estado  y 
sus  aldeas  bastante  autónomas,  se  simboliza 
ba  por  el  pago  anual  del  tributo.  Con  otra 
nomenclatura,  se  habla  también  de  "modos 
de  producción  tributarios",  un  sistema  que 
encontramos  también  en  Africa  y  en  Amé- 
rica pre-colombina,  así  que  hablar  de  "asiá- 


tico" puede  parecer  un  poco  curioso.  En 
fin,  esta  pequeña  nota  de  pie,  tendrá  impor- 
tancia después,  cuando  hagamos  el  análisis. 

Recordemos  también  que  Palestina  era 
una  colonia  romana.  Es  decir,  su  sociedad 
no  era  totalmente  autónoma;  luego  veremos 
qué  tipo  de  influencia  tenía  esta  relación 
colonial,  cuando  analicemos  el  aspecto  eco- 
nómico y  político  de  la  vida  del  primer 
siglo. 

En  cambio,  Roma  vivía  bajo  un  modo  de 
producción  esclavista.  Es  decir,  la  produc- 
ción fundamental  de  los  bienes  materiales 
dependía  del  trabajo  de  los  esclavos. 

Ahora  bien,  ¿cuál  era  el  sistema  econó- 
mico de  Palestina?  En  primer  lugar,  halla- 
mos, en  el  agro,  las  pequeñas  comunidades 
que,  como  hemos  visto,  gozaban  de  bastan- 
te autonomía  y  se  abastecían  a  sí  mismas. 
Algunos  campesinos  trabajaban  sus  peque- 
ñas parcelas;  otros  eran  grandes  propietarios 
que  utilizaban  la  mano  de  obra  de  campesi- 
nos sin  tierra  o  de  esclavos  y  vivían  en  la 
ciudad,  dejando  a  los  administradores  el 
manejo  diario  de  sus  propiedades.  Estos  te- 
rratenientes también  prestaban  dinero,  ge- 
neralmente a  los  pequeños  agricultores, 
que  se  endeudaban  cada  vez  más.  Las  fincas 
grandes  eran  de  formación  bastante  reciente; 
no  existían  antes  de  la  llegada  de  los  roma- 
nos. Los  propietarios  venían  de  la  aristocra- 
cia tradicional,  pero  sus  tierras  les  llegaban 
prácticamente  donadas  por  los  romanos, 
quienes  tenían  siempre  el  derecho  de  reto- 
marlas. En  esta  forma  se  ejercía  un  control 
político  sobre  los  grandes  terratenientes,  y 
los  mantenía  bastante  ligados  a  los  romanos. 

Había  también  otro  tipo  de  organización 
del  trabajo  en  el  campo:  ciertosarrendatarios 
recibían  la  tierra  en  forma  casi  permanente, 
pero  se  les  obligaba  a  entregar  la  cuarta  par- 
ta parte  de  la  cosecha  al  propietario.  Hasta 
aquí,  entonces,  hemos  esbozado  la  estruc- 
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tura  social  del  sector  rural. 

En  la  ciudad  la  mayoría  de  los  trabajado- 
res eran  artesanos,  trabajadores  libres  y  pro- 
pietarios de  sus  medios  de  producción.  De 
padre  a  hijo  se  pasaban  los  secretos  del  arte- 
sanado y  las  bases  técnicas  del  mismo.  (Uno 
se  acuerda  de  la  mini-parábola  detrás  de  Jn. 
5.19s:  "Les  aseguro  que  el  hijo  no  puede 
hacer  nada  por  su  propia  cuenta;  solamente 
hace  lo  que  ve  hacer  al  padre...  pues  el  padre 
ama  al  hijo  y  le  muestra  todo  lo  que  hace". 
También  los  coterráneos  de  Jesús  dan  testi- 
monio de  la  profesión  compartida  por  éste 
y  José,  Mr.  6.3  y  Mt.  13.55.).  En  los  medios 
urbanos  más  grandes,  en  particular  en  Jeru- 
salén,  habi'a  también  un  proletariado:  obre- 
ros que  trabajaban  con  los  artesanos  o  en 
las  grandes  obras  de  construcción  como  el 
templo  y  los  palacios.  En  último  lugar  ha- 
llamos también  a  los  esclavos.  Se  dividían 
en  dos  categorías:  los  esclavos  cananeos,  que 
eran  casi  permanentes,  y  los  esclavos  judíos, 
que  habían  caído  temporalmente  en  esa  con- 
dición por  no  poder  cancelar  sus  deudas. 

Al  observar  esta  sociedad,  encontramos 
no  sólo  un  sistema  de  producción  sino  tam- 
bién un  aparato  de  circulación  de  bienes.  El 
comercio  era  muy  importante  en  Palestina, 
gracias  a  su  situación  geográfica.  En  los 
pequeños  pueblos  se  trataba  de  un  comercio 
de  canje,  no  monetario,  pero  en  las  ciudades 
existía  todo  un  comercio  internacional,  que 
comenzó  en  el  tiempo  de  Simón  Asmoneo  y 
Juan  Hircano.  Estos  lo  organizaron  como 
continuación  del  gran  comercio  de  los  feni- 
cios y  otros  pueblos  marítimos.  Palestina  o- 
cupaba  un  lugar  clave  en  el  comercio  entre 
el  Mediterráneo  y  Asia.  Además,  Palestina 
exportaba  a  Roma  toneladas  de  trigo,  carne 
y  otros  productos  -transacciones  cuantiosas. 
Se  efectuaba  también  un  inportante  comer- 
cio a  nivel  nacional,  especialmente  en  Jeru- 
salén  y  otras  ciudades  grandes  que  trafica  - 


ba  carne,  animales  para  los  sacrificios,  texti- 
les, zapatos,  productos  artesanales,  etc.  En 
el  primer  siglo  de  nuestra  era  había  impues- 
tos muy  fuertes  sobre  el  comercio  nacional, 
impuestos  dobles:  el  aforo  local  y  el  aforo 
de  Roma.  Como  consecuencia,  los  pequeños 
comerciantes  resultaban  ser  una  clase  bas- 
tante oprimida. 

En  la  descripción  del  aparato  económico 
debemos  hablar  también  del  papel  del  esta- 
do, porque  el  estado,  típicamente  en  el  mo- 
do de  producción  asiático,  jugaba  un  rol 
fundamental.  Tomemos  el  ejemplo  de  Je- 
rusalén.  La  función  estatal  de  Jerusalén  es 
tan  básica  que  el  estado,  que  es  el  tem- 
plo, llegó  a  tener  el  número  más  elevado  de 
obreros  y  empleados.  Herodes  el  Grande 
había  sido  un  asiduo  constructor,  y  aún 
después  de  su  muerte  (4  a.C.)  el  estado  si- 
guió en  su  empeño  de  eregir  acueductos, 
empresa  que  demandaba  mucho  personal. 
El  templo  tenía  un  papel  absolutamente  cen- 
tral en  todo  el  aparato  económico;  era  el 
centro  principal  de  recolección  de  impuestos 
y  de  la  plusvalía  producida  en  la  sociedad 
de  Palestina.  Es  decir,  extraía,  por  medio  de 
su  sistema  de  impuestos,  los  excedentes 
producidos  por  los  artesanos  y  campesinos. 
No  solamente  los  tributos,  sino  también  las 
fiestas  religiosas,  con  sus  respectivos  dona- 
tivos y  compras  de  animales,  empobrecían  a 
las  clases  de  escasos  recursos.  Una  de  las  fa- 
milias sacerdotales  muy  afluentes  tenía  el 
monopolio  de  la  venta  de  animales.  Todo 
esto  tendía  a  enriquecer  el  templo  desmedi- 
damente y  a  las  cinco  familias  que  lo  mane  - 
jaban.  Porque  a  más  de  constituir  un  cen- 
tro comercial,  el  templo  abrigaba  el  tesoro 
del  estado,  guardado  por  los  sacerdotes  . 
Cuando  se  toma  en  cuenta  su  papel  de  pa- 
trón de  muchos  obreros,  el  templo  era  real- 
mente el  aparato  económico  más  poderoso 
del  estado  judío.  Esto  cobrará  importancia 
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en  el  análisis  que  haremos  más  adelante. 

Desde  el  punto  de  vista  económico,  no 
hay  que  olvidar  la  presencia  en  Palestina  de 
los  romanos.  Actuaban  como  un  poder  colo- 
nial; que  no  se  preocupaba  mucho  de  la  orga- 
nización concreta  de  la  vida  económica  del 
pai's  sino  que  se  superponía  para  extraer  de 
él  una  parte  del  excedente;  efectivamente, 
se  calcula  que  el  impuesto  romano  sacaba 
más  o  menos  6  millones  de  denarios  por  año 
del  pai's.  Y  a  este  tributo  anual  hay  que  aña- 
dir toda  la  extracción  económica  interna- 
Ahora  bien,  hubo  tres  tipos  de  impuestos  en 
las  colonias:  el  tributum,  que  fue  un  im- 
puesto personal  o  sobre  las  tierras;  el  anoma, 
que  era  un  impuesto  personal  para  mantener 
el  ejército;  y  el  publicum,  que  fue  una  sobre- 
tasa sobre  las  transacciones  comerciales. 
Así  que  había  dos  modos  de  producción 
que  se  superponían  en  Palestina:  el  modo  de 
producción  asiático,  y  el  modo  esclavista 
(  este  último  no  del  todo  puro). 

¿Qué  consecuencias  tiene  esto  para  los 
grupos  sociales?  Era  una  sociedad  de  clases 
pero  no  en  el  sentido  capitalista  (ya  que  no 
existía  todavía  el  modo  de  producción  capi- 
talista). Las  ciencias  sociales  hablan  hoy  de 
antiguas  sociedadesde  clases  pre-capitalistas. 
Por  ejemplo,  la  sociedad  feudal  fue  una  so- 
ciedad de  clases.  Justamente  ese  cambio  es 
el  que  se  dio  en  la  historia  judía:  pasaron  de 
la  liga  de  tribus  a  la  monarquía,  y  con  este 
giro  pasaron  de  una  sociedad  sin  clases  a  una 
sociedad  de  clases.  El  surgimiento  del  profe- 
tismo  está  mjy  ligado  a  este  cambio,  y  el 
modelo  implícito  de  muchos  de  los  profetas 
es  la  sociedad  sin  clases  que  existía  en  la 
liga  tribal.  La  crítica  a  la  sociedad  de  clases 
en  la  época  del  reino  dividido  se  hacía  recor- 
dando la  igualdad  que  antes  prevalecía  en  la 
sociedad  de  tribus.  No  es  que  no  existieran 
contradicciones  en  esa  sociedad;  de  ninguna 
manera  fue  perfecta,  pero  por  lo  menos  no 


hubo  distinciones  de  clase.  El  término  "cla- 
se" tiene  que  ver  con  el  acceso  que  tiene  un 
grupo  a  los  medios  económicos.  De  manera 
que  la  Palestina  del  primer  siglo  representa- 
ba una  sociedad  de  clases,  pero  no  porque 
en  ella  encontremos  una  clase  obrera,  una 
pequeña  burguesía,  etc.  Sin  embargo,  halla- 
mos si  una  clase  dominante  de  tres  compo- 
nentes: los  grandes  propietarios,  los  grandes 
comericantes  y  la  oligarquía  de  familias  sa- 
cerdotales (familias  por  cierto  muy  relacio- 
nadas entre  sí  y  que  formaban  realmente 
una  clase  aparte).  Tenemos,  por  otro  lado, 
un  proletariado  agrícola,  con  sus  obreros 
agrícolas;  un  proletariado  comercial  con  sus 
obreros  correspondientes;  y  un  proletaria- 
do estatal,  incluso  los  que  trabajaban  en  el 
templo  y  artesanos.  Después  debemos  dis- 
cernir también  una  clase  media,  compuesta 
de  campesinos  independientes,  pequeños  ar- 
tesanos independientes  (una  categoría  muy 
importante  en  las  ciudades),  y  pequeños 
funcionarios  del  estado  o  del  templo  (por 
ej.,  los  sacerdotes).  Formaban  estos  una 
pequeña  clase  media  entre  el  grupo  domi- 
nante y  el  proletariado  agrícola  y  urbano. 
Como  estamos  describiendo  una  sociedad 
precapitalista,  hay  que  tener  cuidado  de 
no  leerla  con  criterios  modernos  de  división 
social.  Otros  grupos  fueron  los  sectores  mar- 
ginales: mendigos,  desempleados,  gente  que 
circulaba  mucho  entre  una  ciudad  y  otra, 
que  conformaban  toda  una  turba  de  los 
marginados.  Había  también  un  sector  de 
esclavos,  aunque  en  Palestina  los  esclavos 
nunca  formaban  la  mayor  parte  de  la  clase 
productiva.  Existían  esclavos  domésticos, 
pero  no  tenían  un  papel  fundamental  como 
silo  tenían,  por  ejemplo,  en  la  sociedad 
romana. 

Hubo  fricción  entre  todas  estas  clases 
-por  ejemplo,  entre  la  oligarquía  de  estado 
y  las  clases  intermedias- porque  sus  intereses 
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eran  contradictorios.  Cada  clase  se  relacio- 
naba de  manera  diferente  con  el  poder 
colonial.  También  al  interior  de  las  clases 
dominantes  se  daban  luchas  entre  los  comer- 
ciantes y  los  agricultores,  roces  que  se  ba- 
saban en  intereses  económicos.  Además, 
prevalecía  toda  una  dinámica  del  imperio 
en  la  sociedad.  Las  clases  de  grandes  comer- 
ciantes y  terratenientes  estaban  bastante 
bien  integradas  con  el  sistema  romano  -los 
grandes  comerciantes  por  la  evidente  razón 
de  su  comercio  con  Roma  y  los  terrate- 
nientes, como  hemos  dicho,  por  lo  precario 
de  su  posesión  de  la  tierra.  En  cambio,  las 
clases  intermedias,  rurales  y  urbanas,  pasa- 
ban por  un  proceso  de  empobrecimiento 
cada  vez  mayor,  justamente  por  el  doble 
impuesto  local  y  colonial  que  hemos  expli- 
cado, y  por  el  hecho  de  que  los  grandes  co- 
merciantes exportaban  del  exterior  hasta 
más  del  50o/o  de  los  bienes  de  consumo, 
lo  que  provocaba  una  baja  en  el  comercio 
con  los  artesanos  locales.  Sin  embargo, 
estas  clases  medias  generalmente  defendían 
sus  intereses  más  en  función  de  las  clases 
altas  que  del  proletariado.  Su  comporta- 
miento ideológico  y  político  lo  veremos 
después. 

Ahora  bien,  como  hemos  señalado,  es- 
tudiamos aquí  una  sociedad  precapitalista 
en  la  que  existían  varios  motivos  de  la  estra- 
tificación social  más  que  los  que  conocemos 
hoy.  Por  ejemplo,  la  religión  judía  había 
creado  la  categoría  "judío  de  estirpe"  que 
contrastaba  con  el  "judío  de  segundo  grado" 
(por  ejemplo,  el  convertido  al  judaismo,  es 
decir  el  prosélito,  o  el  hijo  ilegítimo  de  un 
sacerdote)  para  legitimar  y  prestigiar  a  los 
que  se  consideraban  puros  de  sangre  y  de 
práctica  religiosa.  Luego,  en  el  último  lu- 
gar, aparecían  los  de  la  extrema  impureza: 
los  hijos  ilegítimos,  los  esclavos,  los  samari- 
tanos,  etc.,  que  fueron  totalmente  excluí- 
dos  del  derecho  civil  y  religioso.  Estas  cate- 


gorías fabricadas  por  la  religión  en  base  con 
"puro  y  lo  impuro"  figuran  fuertemente, lo 
por  ejemplo,  en  el  hinduísmo  y  en  todas  las 
religiones  de  origen  ariana,  de  la  región  de 
Irán  o  el  norte  de  la  India.  Todas  tienen  el 
mismo  código  teológico,  pero  hay  coinci- 
dencias que  no  nos  deben  sorprender  entre 
el  código  de  pureza-impureza  y  las  clases 
sociales.  De  hecho,  en  Palestina  los  puros 
eran  las  clases  dominantes,  y  los  marginales 
eran  los  impuros.  Como  resultado  esta  clasi- 
ficación tendía  a  presentar  las  diferencias 
sociales  (y  por  ende  económicas)  como  algo 
natural  y,  a  la  larga,  como  la  voluntad  de 
Dios,  lo  cual  daba  una  fuerza  enorme  al  or- 
den social.  Daba  también  un  poder  exorbi- 
tante a  los  sacerdotes,  ya  que  éstos  decidían 
quién  era  puro,  y  en  qué  grado. 

Otra  división  que  tenía  su  impacto  social 
se  formó  en  torno  a  los  tabúes  religiosos 
respecto  a  la  conducta:  los  pecadores  fla- 
grantes fueron  excluidos  de  la  sociedad  y 
excomulgados;  los  enfermos  mentales  se 
consideraban  poseídos  por  los  demonios,  y 
por  lo  tanto  vivían  al  margen  de  la  comuni- 
dad. Igualmente  los  leprosos,  rechazados 
por  el  código  de  pureza,  vivían  un  terrible 
ostracismo,  víctimas  de  la  idea  de  que  cada 
enfermedad  es  el  resultado  del  pecado.  Todo 
este  aislamiento  tenía  su  función  social. 
El  sistema  político 

Hasta  aquí  hemos  visto  rápidamente  el 
sistema  económico  y  la  estructura  de  las 
clases  sociales.  Ahora  bien,  ¿cómo  funcio- 
naba el  sistema  político?  En  los  centros  ru- 
rales, los  pueblos  y  las  aldeas,  el  consejo  de 
ancianos  constituían  el  gobierno  local,  como 
en  el  período  de  las  tribus;  pero  junto  a  es- 
tos padres  de  familia  se  unía  un  nuevo  ele- 
mento: un  sacerdote.  En  cambio,  en  los  cen- 
tros urbanos  la  estructura  política  fue  total- 
mente diferente.  Aquí  predominaban  en  los 
consejos  los  hombres  de  las  clases  dominan- 
tes, dejando  sin  representación  a  los  demás. 
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Vemos  en  Jerusalén  la  ejemplif ¡cación  por 
excelencia  de  esta  parcialidad,  al  examinar 
el  rol  político  del  sanedrín.  En  esta  junta 
suprema  hubo  representación  de  las  clases 
dominantes  tradicionales,  pero  también  una 
presencia  de  las  clases  intermedias  urbanas. 
Originalmente,  en  el  tiempo  de  los  maca- 
beos,  estas  dos  fuerzas  se  equilibraban,  pe- 
ro en  el  primer  siglo  empezaron  a  predomi- 
nar las  clases  intermedias.  Los  fariseos  y  es- 
cribas habían  cobrado  una  cierta  hegemonía 
en  el  sanedrín,  y  las  otras  clases  antigua- 
mente dominantes  estaban  en  declive.  Hubo 
una  fuerte  lucha  política  entre  estos  dos 
grupos.  Pero  las  otras  capas  sociales  no  te- 
nían representación  alguna  en  la  junta. 

En  los  tiempos  de  Jesús,  el  poder  político 
tenía  dos  agentes:  el  sanedrín,  que  actuaba 
como  consejo  de  seguridad  de  vez  en  cuan- 
do, y  su  jefe  titular,  el  sumo  sacerdote. 
Ustedes  recuerdan  que  en  el  año  6d.C.  los 
romanos  removieron  a  Arquelao,  el  hijo  de 
Herodes  el  Grande,  de  su  puesto  de  tetrarca 
en  Jerusalén,  aunque  a  su  hermano  Antipas 
lo  dejaron  en  Galilea  como  rey,  desde  luego 
bajo  la  supervisión  romana.  En  Jerusalén, 
pues,  ya  no  existía  un  poder  real,  un  rey, 
sino  que  esta  función  pasó  al  sumo  sacerdo- 
te. Este,  gracias  en  parte  a  su  administra- 
ción del  templo,  constituía  el  organismo  po- 
lítico permanente.  Se  calcula  que  el  templo 
contaba  con  unos  18,000  funcionarios;  al 
añadirles  los  dependientes  de  éstos,  tenemos 
que  calcular  unas  50  a  60  mil  personas  que 
vivían  de  este  aparato  del  estado.  Por  consi- 
guiente, el  templo,  además  de  ser  el  centro 
del  poder  económico,  era  también  el  centro 
del  poder  político. 

Estaba  presente  también  el  poder  roma- 
no. El  centro  de  su  hegemonía  era  el  procu- 
rador de  Judea  y  Samaría,  que  vivía  por  lo 
general  en  Cesárea.  Muy  inteligentemente, 
los  romanos  trataron  de  mantener  una  pre- 
sencia no  demasiado  visible  en  los  territorios 


conquistados.  El  ejército  no  entraba  en  Je- 
rusalén excepto  en  tiempos  de  fiesta,  y  eso 
apenas  para  mantener  el  orden.  Las  tropas 
se  acuartelaban  en  la  costa  y  no  en  los  cen- 
tros urbanos,  para  no  llamar  mucho  la  aten- 
ción. En  Galilea,  que  pertenecía  a  la  provin- 
cia de  Siria,  dejaron  un  legado,  como  hemos 
indicado,  el  rey  Herodes.  En  Judea,  donde 
gobernaba  el  procurador,  este  nombraba  el 
sumo  sacerdote,  y  así  el  imperio  mantenía 
el  control  político.  Siempre  elegía  al  sumo 
sacerdote  de  entre  cuatro  familias,  influ- 
yentes a  través  de  los  años.  También  el  po- 
der romano  elegía  los  decapotes,  que  eran 
funcionarios  encargados  de  los  impuestos 
pero  escogidos  esta  vez  de  entre  otras  fami- 
lias ricas  de  Palestina.  Bajo  estos,  los  publí- 
canos, ubicados  en  la  clase  intermedia,  ma- 
nejaban los  impuestos  de  las  transacciones 
comerciales.  En  esta  forma  los  romanos 
ejercían  su  control  económico  de  los  comer- 
ciantes y  los  terratenientes,  y  su  control 
político  por  medio  del  sumo  pontífice  y  por 
la  administración  colonial. 

Los  distintos  grupos 

El  cuadro  anterior  nos  ayuda  a  reflexio- 
nar un  poco  sobre  los  grupos  que  se  men- 
cionan en  el  Nuevo  Testamento.  ¿Qué  sig- 
nifica realmente  una  alusión  a  los  saduceos 
o  a  los  fariseos?  En  una  lectura  que  reduce 
la  Biblia  a  aspectos  puramente  religiosos  he- 
mos conocido  estos  grupos  por  sus  particu- 
laridades doctrinales,  pero  de  hecho,  pode- 
mos ver  ahora  que  tenían  otros  rasgos  que 
no  .debemos  ignorar:  eran  fuerzas  políticas 
y  clases  sociales.  Los  saduceos,  ¿quiénes 
eran  en  verdad?  ¿Es  lo  más  importante  el 
hecho  de  que  ellos  no  creen  en  la  resurrec- 
ción? Eran  efectivamente  el  partido  de  las 
clases  dominantes:  los  terratenientes,  los  co- 
merciantes y  las  familias  de  los  sumos  sacer- 
dotes. Evidentemente,  su  visión  religiosa 
será  bastante  tradicionalista  y  eran  reac- 
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dónanos  y  conservadores  en  otros  sentidos. 
Esto  corresponde  también  a  sus  intereses 
económicos.  No  aceptaban  fácilmente,  por 
ejemplo,  una  tradición  mesiánica  porque  es- 
ta enfoca  un  futuro  mejor,  un  cambio  social. 
Abogaban  por  la  alianza  con  los  romanos, 
porque  esta  protegía  sus  intereses,  por  lo 
menos  de  una  manera  ambigua,  ya  que  su 
posición  en  la  sociedad  dependía  de  la  fuer- 
za del  imperio  romano.  Así  que  cuando  lee- 
mos la  palabra  "saduceos"  pensemos  no  so- 
lamente en  los  que  no  creían  en  la  resurec- 
ción,  sino  en  la  aristocracia  cuyas  caracte- 
rísticas acabamos  de  describir. 

Los  fariseos  también  tenían  su  base  so- 
cial, pero  justamente  en  las  clases  interme- 
dias. En  el  tiempo  de  Jesús,  fue  un  grupo 
bastante  hegemónico  desde  el  punto  de  vista 
político,  pero  no  desde  el  económico.  Al 
principio  se  había  aliado  con  las  clases  do- 
minantes, pero  después  se  separaron.  El 
mero  nombre  fariseos  significa  "separados". 
Se  discutía  la  hegemonía  entre  estos  dos 
grupos,  la  hegemonía  política  y  religiosa. 
Frente  a  los  romanos  mantenían  una  resis- 
tencia pasiva,  no  activa,  porque  al  fin  pen- 
saban proteger  sus  intereses  económicos 
también  y,  en  ese  tiempo  los  romanos  eran 
muy  fuertes.  Los  fariseos  se  oponían,  pues 
al  poder  romano,  pero  sin  hacer  la  revolu- 
ción, que  para  ellos  hubiera  sido  una  locu- 
ra. Interpretaban  la  presencia  del  imperio 
como  un  castigo  de  Dios.  Se  habían  organi- 
zado bien  en  comunidades  urbanas  que  te- 
nían todos  los  rasgos  de  la  espiritualidad  de 
la  pequeña  burguesía  urbana.  Cumplían  la 
Torá  porque,  como  clase  políticamente 
fuerte,  estaban  a  favor  de  la  ley  y  su  obser- 
vancia, pero  sin  cerrarse  a  la  posibilidad  de 
nuevas  tradiciones.  Se  apoyaban  en  la  sina- 
goga, mientras  los  saduceos  tenían  su  base 
en  el  templo.  Dentro  del  campo  religioso 
se  libraba  esta  lucha  de  clases  entre  dos 
partidos  que  querían  la  supremacía,  lucha 


cuyos  símbolos  eran  los  respectivos  recintos 
donde  actuaban.  Por  cierto,  los  fariseos  es- 
taban a  favor  de  un  mesianismo,  pero  de  un 
mesianismo  bastante  mundano,  no  visiona- 
rio; como  gente  con  los  pies  en  la  tierra, 
abogaban  por  un  "reino  moderado".  Abo- 
gaban también  por  una  ética  basada  en  el 
éxito  económico,  un  poco  como  Max 
Weber  y  la  ética  del  protestantismo.  Habían 
estado  bastante  abiertos  a  la  influencia  de 
la  cultura  helénica,  aunque  no  podemos  en- 
trar ahora  en  los  detalles. 

En  cuanto  a  los  escribas,  tenían  una  base 
social  semejante;  eran  originarios  del  mismo 
grupo  social  que  los  fariseos.  Hsbía  sin  em- 
bargo, una  diferencia  entre  ellos  y  los  de- 
más: poseían  el  monopolio  del  saber  religio- 
so, y  cuánto  poder  no  les  daba  el  conocer 
la  ley!  Como  juristas  conformaban  un  gru- 
po cultivado,  cuyo  prestigio  ayudaba  a  edi- 
ficar la  supremacía  de  las  clases  intermedias 
y  trasmitía  la  formulación  teórica  de  esta 
supremacía  a  las  clases  inferiores  por  medio 
de  la  sinagoga.  Los  fariseos  y  los  escribas 
habían  ganado  bastante  poder  en  las  sinago- 
ga y,  curiosamente,  también  en  la  juntas 
suprema. 

Los  esenios  eran  originalmente  un  grupo 
fariseo,  pero  luego  formaron  comunidades 
que  se  excluyeron  de  la  vida  social  y  polí- 
tica para  vivir  como  monges;  su  ideal  se  pa- 
recía a  una  utopía  socialista,  para  emplear 
una  palabra  moderna.  Sus  conceptos  mesia- 
nicos  eran  comunes  a  todo  el  sector  farisai- 
co, pero  con  la  importante  diferencia  de  ba- 
sarse en  una  visión  totalmente  escatológica. 
Así  que  renunciaban  al  mundo  como  prepa- 
ción  para  la  venida  del  reino.  Toda  esta 
corriente  escatológica  apocalíptica  tiene  su 
origen  en  Persia;  viene  de  la  influencia  que 
persistía  después  del  exilio  en  Babilonia. 
Por  ende,  los  esenios  se  separaban  del  mun- 
do, al  contrario  de  los  fariseos  que  creían 
que,  debían  integrarse  al  mundo. 
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Por  su  parte,  los  zelotas  engendraron 
bastantes  rebeliones,  aunque  de  ellas  no  se 
sabe  mucho.  Por  lo  menos  sabemos  que  den- 
tro del  partido  hubo  dos  grupos:  los  jefes 
de  rebeliones,  que  realmente  eran  fariseos; 
y  las  tropas,  que  eran  generalmente  campe- 
sinos empobrecidos,  que  no  tenían  nada  que 
perder.  Puesto  que  los  jefes  eran  fariseos, 
prevalecía  una  ideología  de  la  restauración 
del  reino  dividido,  con  su  carga  de  mesianis- 
mo  político-religioso.  A  veces  se  dice  que  si 
Jesús  hubiera  sido  de  veras  un  revolucionario 
hubiera  pertenecido  a  los  zelotas.  Pero  lo 
cierto  es  que  este  tipo  de  movimiento  rebel- 
de conducía  a  la  larga  a  fines  reaccionarios, 
un  poco  como  los  tristeros  en  México.  Son 
movimientos  más  de  restauración  que  de 
transformación;  la  prueba  es  que  cuando, 
en  el  año  68,  los  zelotas  tomaron  Jerusalén, 
mataron  al  sumo  sacerdote,  pero  escogie- 
ron un  nuevo  sumo  sacerdote  de  entre  las 
cuatro  familias  de  siempre!  Luego  fueron 
expulsados  por  la  acción  del  ejército  roma- 
no en  el  año  70,  y  el  movimiento  como  tal 
nunca  volvió  a  cobrar  vida. 

El  último  grupo  de  Palestina  nos  toca 
considerar  eran  los  herodianos.  Se  trata  de 
familiares  de  Herodes,  o  los  grandes  funcio- 
narios reales  que  buscaban  siempre  aliarse 
con  los  fariseos  para  tener  una  base  social 
más  amplia  de  poder.  Se  ligaban  íntimamen- 
te con  los  romanos,  y  por  lo  tanto  la  gente 
los  despreciaba  mucho,  en  particular  en 
Judea. 

El  sistema  ideológico 

Vale  insertar  aquí  algunas  palabras  sobre 
el  sistema  ideológico.  Para  un  tratamiento 
adecuado  del  tema  tendríamos  que  moler 
mucho  más  fino  de  lo  que  podemos  hacer 
en  este  espacio,  cosa  que  he  tratado  de  hacer 
en  un  libro  que  acabo  de  publicar  en  fran- 
cés. En  breve,  el  sistema  ideológico  en  Pales- 


tina iba  ligado  con  una  lectura  religiosa  de 
la  historia  del  pueblo  y  de  todo  el  mundo. 
Por  eso  es  difícil  distinguir  entre  la  religión 
y  la  ideología.  Donde  el  sistema  religioso  se 
inclinaba  hacia  la  teocracia  y  los  agentes  reli- 
giosos (los  sacerdotes)  ejercían  directamente 
un  papel  político,  es  normal  que  tal  sistema 
tuviera  también  funciones  ideológicas.  Por 
ejemplo,  la  creencia  en  un  Dios  único  for- 
maba la  base  de  todo  el  sistema  ideológico. 
Al  hablar  del  sistema  ideológico,  me  refiero 
a  la  forma  de  representar  la  historia  y  la  so- 
ciedad de  esa  época.  La  interpretación  de  la 
historia  de  Israel,  la  definición  de  qué  es  la 
fidelidad  o  la  infidelidad  a  Dios,  la  interpre- 
tación de  la  conquista  de  Canaan  como  el 
cumplimiento  de  la  promesa  divina  (desde 
luego,  los  cananeos  habrán  tenido  otros 
puntos  de  vista),  la  transformación  de  una 
sociedad  tribal  a  un  modo  de  producción 
asiático  con  el  inicio  de  la  monarquía,  la 
constitución  de  sociedades  de  clases,  el  im- 
pacto de  los  profestas  que  reaccionaron 
contra  este  tipo  de  organización,  social,  la 
esperanza  mesiánica  muy  ligada  a  la  perte- 
nencia al  pueblo  de  Israel  -en  estas  y  otras 
lecturas  de  su  realidad  histórica,  los  grandes 
pensadores  judíos  representaron  religiosa- 
mente los  datos  concretos.  No  estoy  afir- 
mando que  tal  relectura  no  pueda  ser  base 
para  la  revelación  divina,  pero  sí  sugiero  que 
debemos  estudiar  la  Biblia  con  los  ojos 
abiertos  a  los  efectos  de  su  ideología.  Por 
ejemplo,  interpretada  egoístamente,  esta  ide- 
ología podría  apoyar  a  las  clases  dominantes 
en  su  intento  de  explotar  a  los  pobres,  o  ser- 
vir de  justificación  al  rey  injusto  cuando 
quiere  oprimir  a  sus  subditos  valiéndose  de 
argumentos  religiosos.  Pero  al  mismo  tiem- 
po, esta  ideología  era  capaz  de  fundamentar 
movimientos  de  protesta  social,  como  en  el 
caso  de  los  profetas,  por  ejemplo,  o  movi- 
mientos religiosos  de  reforma  sincera. 
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Ya  mencioné  uno  de  los  códigos  religio- 
sos más  fáciles  de  manipular  ideológica- 
mente, el  de  la  pureza.  Los  sacerdotes,  al 
manejar  lo  sagrado,  definían  como  puro 
todo  cuanto  tenía  que  ver  con  sus  funcio- 
nes. Puro  era  el  sacerdote,  puro  era  lo  reli- 
gioso, etc.,  e  inversamente,  impuros  eran  lo 
físico,  la  sangre,  el  sexo,  la  tierra  y  todas 
las  actividades  relacionadas  con  estos  ta- 
búes. Creo  que  estas  distinciones  arrojan 
luz,  por  ejemplo,  sobre  el  código  del  na- 
cimiento virginal,  que  es  muy  vital  como 
símbolo  dentro  de  esta  cultura.  El  Mesías 
viene  de  arriba,  del  cielo;  luego  es  el  puro 
por  excelencia.  En  el  proceso  de  su  concep- 
ción no  puede  pasar  por  la  pasión  del  sexo, 
que  es  impura.  La  única  manera  de  resolver 
esta  contradicción  es  la  concepción  virginal. 
Una  idea  parecida  figura  también  el  en  bu- 
dismo en  relación  con  el  nacimiento  del 
Buda. 

Otros  códigos  también  se  basan  en  la 
ideología.  Por  ejemplo,  la  interpretación  re- 
ligiosa de  las  diferencias  sociales,  de  la  pure- 
za, etc.,  se  ha  traducido  en  un  montón  de 
prescripciones  prácticas  que  regulan  las  re- 
laciones sociales  y  las  observancias  de  ciertos 
tabúes.  Otro  aspecto  del  tema  es  la  reinter- 
pretación de  los  códigos  establecidos  según 
las  clases  sociales.  Ya  lo  hemos  visto:  los 
saduceos  re-interpretan  los  códigos  y  recha- 
zan el  mesianismo;  los  fariseos  en  cambio 
los  interpretan  de  otra  manera,  y  así  sucesi- 
vamente los  esenios  o  el  'am  jalárets  (el 
pueblo  común  o  no  instruido),  todos  en 
función  de  su  posición  social.  Esto  es  muy 
normal;  uno  no  puede  hablar  sino  en  fun- 
ción de  su  experiencia  personal  y  colectiva, 
y  la  experiencia  de  la  posición  social  es  fu- 
damental  para  entender  cómo  la  gente  vive 
su  experiencia  religiosa. 

En  el  sistema  judío  el  templo  es  el  centro 
de  la  producción  religiosa  e  ideológica.  Es 


más,  en  el  centro  del  recinto,  en  el  lugar 
santísimo,  está  la  presencia  de  Dios,  que  es 
la  legitimación  suprema  de  todo  el  sistema. 
El  templo  no  es  simplemente  la  "iglesia"  de 
los  judíos;  es  el  centro  de  su  poder  econó- 
mico y  político.  Así  nos  damos  cuenta  de 
que  lo  que  significa  el  templo  para  los  judíos 
era  mucho  más  rico  y  complejo  que  nuestra 
idea  actual  de  un  templo,  de  un  lugar  sagra- 
do. Cuando  Jesús  se  levanta  contra  el  tem- 
plo, no  se  trató  de  una  mera  oposición-reli- 
giosa. Declaró  su  franca  oposición  a  todos 
los  poderes  que  existían  en  esa  sociedad.  Y 
el  impacto  de  su  hostilidad  no  se  perdió;  fue 
muy  bien  entendido  por  los  poderes.  Ellos 
no  se  equivocaron  en  cuanto  al  mensaje 
de  Jesús. 

Claves  para  la  interpretación 

Hasta  aquí  hemos  dibujado,  con  pincela- 
das demasiado  rápidas,  un  panorama  de  Pa- 
lestina para  sugerir  algunas  claves  para  la 
interpretación,  un  método  en  otras  palabras. 
Ahora  para  finalizar  tenemos  que  ver  dentro 
de  este  contexto,  a  Jesús  el  hijo  del  carpin- 
tero. Inmediatamente  sabemos  a  cuál  grupo 
social  perteneció.  Pero  ¿cuál  fue  su  prácti- 
ca concreta?  ¿De  dónde  eligió  a  los  apósto- 
les, de  cuáles  grupos?  ¿A  quién  se  dirigió? 
¿Quiénes  formaban  la  base  social  de  sus 
seguidores?  Fueron  los  marginados  los  pri- 
meros a  quienes  llegó  su  mensaje  -básica- 
mente el  grupo  despreciado  por  todos  los 
demás,  sean  fariseos,  sean  saduceos.  Obvia- 
mente estos  marginados  representaron  la 
misma  base  social  que  la  de  los  zelotas  y  los 
esenios.  Fueron  los  'am  jaláretz,  los  pobres 
en  todo  sentido.  Este  grupo,  como  cual- 
quier otro,  tenía  demandas  religiosas  bien 
precisas,  lasque  iban  con  su  posición  social: 
protección  contra  la  naturaleza,  porque  eran 
muy  débiles  frente  a  las  enfermedades,  por 
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ejemplo;  esperanza  de  salvación  personal 
muy  ligada  a  la  salvación  social.  Esa  era  su 
situación;  no  tenían  nada  que  perder,  y  es- 
peraban un  cambio.  Este  es  el  grupo  que 
forma  la  base  de  todos  los  movimientos  so- 
ciales. Jesús  se  dirigió  no  solamente  a  esta 
capa,  pero  sí  con  preferencia  a  ella;  no  olvi- 
dó a  las  clases  intermedias  urbanas,  que  te- 
nían otro  tipo  de  demanda  religiosa.  Estas 
pedían  más  sistematización  ideológica  y  más 
explicación  religiosa.  En  cambio,  los  margi- 
nados, los  'am  jaláretz,  no  se  preocupaban 
por  las  explicaciones  teóricas,  ni  tenían 
tiempo  para  los  sistemas;  sus  demandas  eran 
más  inmediatas.  Y  Jesús  se  halló  a  veces  en 
contradicción  con  ellos  y  con  esas  deman- 
das. Cuando  él  propuso  justamente  ideales 
religiosos  más  radicales  y  más  sistemáticos, 
se  quejó  de  ellos  diciendo:  "Ustedes  ¿qué 
quieren?  Me  buscan  porque  les  he  dado  pan, 
pero  lo  que  vengo  a  dar  es  otra  cosa"  (Jn. 
6.27ss.).  Por  otra  parte,  Jesús  matizó  su 
posición  frente  a  las  varias  demandas  de  los 
diferentes  grupos.  Sería  interesante  analizar 
todo  esto  más  en  detalle. 

Toda  la  praxis  de  Jesús  fue  una  subver- 
sión de  los  códigos  aceptados:  el  código  del 
sábado,  el  de  la  pureza,  el  que  aislaba  a  la 
mujer  -todos  cayeron  a  tierra.  Esta  praxis, 
que  nos  puede  parecer  puramente  ritual,  tu- 
vo un  impacto  social  fundamental,  porque 
minó,  no  solamente  el  sistema  religioso,  si- 
no todo  el  sistema  social  y  político.  Por  eso 
Jesús  fue  una  persona  tan  peligrosa. 

Hemos  visto  con  cuáles  grupos  él  se  rela- 
cionó. Veamos  también  a  cuáles  se  opuso. 


Y  cuando  él  se  declaró  enemigo  de  una  cau- 
sa o  una  institución,  no  usó  lenguaje  velado. 
Al  fin  él  fue  un  profeta,  y  el  profetismo  no 
consiste  en  hablar  en  general  por  la  justicia, 
por  la  paz.  Todo  el  mundo  esta  a  favor  de  la 
justicia  y  la  paz.  El  asunto  es  asignarles 
nombres  y  apellidos;  el  profeta  es  específico. 
Se  opuso  Jesús  a  tres  poderes  (aquí  usare- 
mos palabras  de  aquella  época;  nosotros  tal 
vez  usaríamos  otros  términos  del  análisis 
social):  el  poder  de  la  riqueza,  el  poder  po- 
lítico y  el  poder  religioso-ideológico.  Se 
opuso  a  estos  tres  en  nombre  de  la  libera- 
ción de  los  pobres.  Su  muerte,  me  parece, 
dio  la  prueba  final  tanto  de  su  praxis  como 
de  su  situación.  Contra  él  se  aliaron  todas 
las  fuerzas  que  normalmente  estaban  en 
conflicto:  romanos,  saduceos,  fariseos,  su- 
mo sacerdote,  otros  sacerdotes  -una  coali- 
ción de  todos  los  poderes.  Al  final  le  aban- 
donaron también  una  gran  parte  de  los 
'am  jaláretz,  porque  no  habían  conseguido 
de  él  suficientes  milagros.  Si  Jesús  fue  eje- 
cutado por  los  poderes,  no  sucedió  sola- 
mente porque  cantó  aleluyas  en  la  plaza 
pública  o  porque  rezaba  allí  su  rosario.  El 
podría  haber  hecho  eso  y  morirse  de  viejo. 
Si  fue  sentenciado  a  muerte,  sucedió  justa- 
mente porque  toda  su  praxis  tuvo  también 
dimensiones  de  tipo  político  -social.  Esto  no 
quiere  decir  que  Jesús  fue  simplemente  un 
líder  político,  porque  no  lo  fue;  pero  su  ac- 
tuación como  líder  profético  tuvo  obvia- 
mente esta  dimensión.  Esto  puede  suscitar 
en  nosotros  preguntas  sobre  qué  significa 
ser  cristiano. 
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El  Wesley  de  los  pobres 

Seria  de  desear  que  sólo  los  infieles  proc'icoran  tan  tremendas,  palpables 
obras  del  demonio.  Pero  no  nos  atrevemos  o  decir  eso.  ¡Cuan  cerca  les  han 
seguido  los  cristianos  en  crueldad  y  sanguinandad!  Y  no  sólo  los  españoles 
y  los  portugueses,  masacrando  a  miles  en  América  del  Sur;  no  sólo  los  ho- 
landeses en  las  Indias  Orientales,  o  los  franceses  en  América  del  Norte,  si- 
guiendo o  los  españoles  paso  a  paso;  nuesvos  propios  conciudadanos  se 
han  manchado  en  sangre  inhumanamente,  y  han  exterminado  naciones  en- 
teras; probando  de  esa  manera  sencillamente  qué  espiritu  ambula  y  obra 
en  los  hijos  de  desobediencia. 


Releer  a  Wesley  desde  una  perspecti- 
va latinoamericana  no  es  cosa  fácil. 
Sobre  todo  en  esta  coyuntura  interna- 
cional en  la  cual  se  han  removido  las 
heridas  que  dejara  el  colonialismo 
inglés;  y  en  la  cual  el  distanciamiento  y 
guerra  entre  Norte  y  Sur  (Primer  Mundo 
y  Tercer  Mundo)  se  hace  cada  vez  más 
evidente  y  difícil  de  disimular. 

Este  hecho  pesa  por  lo  menos  emoti- 
vamente en  nuestras  conciencias  al 
acercarnos  a  Wesley  para  conocer  me- 
jor la  tradición  metodista;  especialmen- 
te en  relación  al  tema  justicia  y  salva- 
ción. Conociendo  algo  la  trayectoria 
ambigua  de  Wesley,  la  primera  actitud 
subjetiva  que  se  viene  a  la  mente  es  la 
de  dejarlo  a  un  lado,  es  decir,  la  de 
rechazarlo  en  su  totalidad,  o  la  de 
"obligarlo"  a  estar  del  lado  de  los 
pueblos  pobres.  Nos  parece  que  ningu- 
na de  las  dos  actitudes  es  válida  para 
los  metodistas     latinoamericanos.  En 


(J.  Wesley,  Sermón  XXXIII) 

primer  lugar,  si  somos  metoáistas,  no 
podemos  rechazar  nuestros  vínculos  con 
esa  tradición  que  considera  a  John 
Wesley  como  su  fundador.  En  segundo 
lugar,  no  podemos  imputarle  a  Wesley 
algo  que  en  su  contexto  no  pudo  dar,  ya 
sea  por  los  condicionamientos  históricos 
limitados  o  por  su  determinada  visión 
de  clase. 

Como  ustedes  saben,  las  diferentes 
opiniones  sobre  la  teología  y  el  compor- 
tamiento político  de  Wesley  son  bastan- 
te opuestas.  En  cuanto  a  su  teología  se 
ha  calificado  de  conservador,  pero  tam- 
bién se  le  han  buscado  paralelos  con  la 
teología  de  la  liberación.  En  relación  a 
su  actitud  política  se  la  ha  catalogado 
de  reformista,  revolucionaria  y  hasta 
anti — revolucionaria;  se  le  ha  puesto  a 
dialogar  con  Marx,  pero  también  se  ha 
aceptado  la  ideología  subyacente  de 
Adam  Smith  en  su  pensamiento.  Se  pro- 
pone hablar  del  joven  Wesley  y  del  ma- 
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duro  Wesley  I'),  etcétera.  Reconoce- 
mos que  muchos  de  estos  trabajos  han 
sido  intentos  serios  de  tomar  a  Wesley 
en  su  ambigüedad  y  avanzar  en  algu- 
nas pautas  que  su  teología  proyecta. 

Esta  disparidad  de  opiniones  nos 
plantea  el  problema  como  un  problema 
hermeneútico,  como  yu  lo  dijera  The- 
odore  Runyon.  P)  Es  en  este  punto  en 
donde  queremos  centrar  nuestra  ponen- 
cia. Nos  proponemos  acercarnos  a 
Wesley  e  interpretarlo  desde  una  pers- 
pectiva latinoamericana,  tercermundis- 
ta:  desde  la  perspectiva  de  los  pobres 
que  luchan  por  su  liberación.  Para  ello 
ofreceremos  algunos  apuntes  para  la 
mediación  hermenéutica,  y  después  in- 
tentaremos releer  algunos  aspectos  de 
la  teología  de  la  salvación  de  Wesley. 

Antes  de  seguir  adelante,  quisiéra- 
mos aclarar  tres  puntos.  1 .  Para  nosotros 
es  de  suma  importancia  considerar 
quiénes  son  los  sujetos  que  leen.  (3)  En 
una  lectura  latinoamericana  cobra  más 
importancia  la  óptica  desde  la  cual  se 
leen  las  escrituras  cristianas  (Biblia  y 
Tradición)  que  el  texto  específico  leído. 
Se  trata  más  de  los  sujetos:  el  quién  y  el 
para  quién  y  no  tanto  del  objeto:  lo  que 
(el  tema  tratado).  De  manera  que  la  lec- 
tura implica  ya  una  opción  de  perspecti- 
va, y  no  sólo  eso  sino  también  una  lec- 
tura que  orienta  a  una  práctica  transfor- 
madora; porque  el  para  qué  también 
está  en  la  mira  de  esa  óptica.  Esto  se  ve 
muy  claro  en  la  lectura  de  la  Biblia  que 


hacen  las  iglesias  pobres  con  cierto  gra- 
do de  conciencia  política.  El  producto 
de  su  lectura  espontánea  es  novedoso  y 
comprometido. 

2.  Creemos  que  Wesley,  aún  con  to- 
das sus  antigüedades,  se  presta  para  ser 
reléído  en  nuestros  días  y  desde  nuestra 
situación.  Hay  evidencias  históricas  que 
nos  muestran  la  participación  de 
muchos  metodistas  en  el  proceso  social 
hoy  y  en  el  pasado.  El  hecho  de  que  la 
mayoría  sean  metodistas  y  no  de  otra 
denominación  no  es  algo  casual.  Cre- 
emos que  responde  a  ciertas  raíces  de 
la  tradición  que,  releída  desde  una 
perspectiva  liberadora,  invitan  a  partici- 
par activamente  en  la  liberación  de  los 
oprimidos.  Alan  D.  Gilbert,  citando  a 
E.J.  Hobsbawm  dice  que  éste. 

no  estaba  de  acuerdo  con  Halevy 
acerca  del  significado  del  metodis- 
mo  como  una  fuerza  conservadora. 
El  estaba  de  acuerdo  que  el  conser- 
vadurismo era  su  característica 
política  dominante,  pero  no  en  el 
sentido  totalizante  del  análisis  de 
Halevy.  A  un  nivel  de  base  aún  el 
Wesleyanismo,  el  mayor  y  más  con- 
servador de  las  conexiones  del  me- 
todismo,  contenía  elementos  signi- 
ficativos de  protesta  social  y  una 
simpatía  radical  que  sólo  pudo  ha- 
ber debilitado  el  impulso  conserva- 
dor del  movimiento  como  un  todo. 
<4>. 


1.        Cp.  el  artículo  de  León  Orville  Hynson:  "Human  Liberty  as  Divine  Right:  A  study  m  the  Political  Maduration  of 
John  Wesley",  el  cual  elaboró  para  esta  conferencia. 

2        En  la  Introducción:  "Wesley  and  the  Theologies  of  Liberation"  de  su  libro  Santification  &  Liberation  (Noshville: 
Abingdon,  1981  ). 

3.       Gustavo  Gutiérrez  La  Fuerza  Histórica  de  los  Pobres  (Lima:  CEP,  1979) p  157. 

4         En  "Methodism,  Dissent  and  Political  Stability  en  Early  Industrial  England",  Journal  of  Religious  History  (Vol  10, 
N°4Dic  .  1979),  p  382 
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Nos  parece,  pues,  que  hay  un  espa- 
cio dentro  de  la  tradición  metodista  que 
permite  ser  sensibles  a  las  exigencias 
de  la  historia,  aún  cuando  la  persona  se 
considere  a  sí  misma  conservadora.  Ob- 
viamente esta  sensibilidad  será  mayor  o 
menor  dependiendo  de  los  padecimien- 
tos de  injusticia  que  sufra  la  persona. 
Pensando  en  la  situación  de  nuestras 
iglesias  metodistas  en  Latinoamérica, 
los  ¡alóneos  teológicos  más  provocati- 
vos son  los  de  los  creyentes,  pastores  y 
laicos,  que  padecen  más  de  cerca  los 
problemas  económicos  y  políticos. 

Este  espacio  de  sensibilidad  a  los 
conflictos  de  la  historia  ha  de  estar  en 
algún  aspecto  de  Wesley  y  su  movi- 
miento original,  que  lo  hizo  atractivo  a 
las  masas  de  obreros,  artesanos  y  cam- 
pesinos quienes  llenaron  las  capillas 
metodistas  y  simultáneamente  lucharon 
por  sus  derechos.  La  lectura  o  compren- 
sión que  estos  grupos  oprimidos  tu- 
vieron de  Wesley  es  la  memoria  que 
nosotros  quisiéramos  recuperar,  reivin- 
dicar y  profundizar.  Se  trata  del  Wesley 
de  los  pobres.  Interpretación  popular 
que  habrá  que  redescubrirla  a  lo  largo 
de  la  historia  de  los  metodistas  pobres 
de  Inglaterra,  Estados  Unidos  y  el  Tercer 
Mundo. 

3.  La  frase  "pensamos  y  dejamos  pen- 
sar" de  Wesley,  nos  da  pie  para  mover- 
nos libremente  en  el  campo  de  la  refle- 
xión. Vale  decir  aquí  que  probablemen- 
te esta  amplia  libertad  que  tiene  el  me- 
todista de  tomar  posiciones  teológicas 


diversas  se  deba  a  que  Wesley,  o  el  me- 
todismo,  no  elaboró  un  credo  doctrinal 
en  el  cual  se  encerrara  la  "ortodoxia 
metodista"  <5>  Lo  sorprendente  es  que  el 
metodismo  nos  legó  otra  clase  de  cre- 
do: un  credo  social,  el  cual,  a  pesar  de 
las  críticas  que  contenga  el  mismo  cre- 
do, es  muy  significativo  para  la  visión 
global  del  creyente  metodista.  Esto  nos 
motiva  a  lanzar  una  sospecha:  el  cre- 
yente metodista  seguirá  la  Biblia,  el 
credo  apostólico,  aportes  teológicos  de 
Wesley  diseminados  en  sus  escritos,  pe- 
ro su  identidad  metodista  ¿no  la  daría 
más  específicamente  su  lectura  y  prácti- 
ca del  credo  social,  el  cual  de  alguna 
manera  reflejaría  aspectos  de  la  prácti- 
ca pastoral  y  pensamiento  teológico  de 
Wesley? 


I.  Para  leer  a  Wesley:  Apuntes  para  la 
mediación  hermenéutica 

Para  acercarnos  a  Wesley  tenemos 
que  distanciarnos  de  él.  Es  decir,  si  bus- 
camos identificar  el  sentido  de  la  pro- 
ducción práctico — teológica  de  Wesley 
tenemos  que  distanciarnos  para  distin- 
guir los  procesos  sociales  diferentes  del 
siglo  XVIII  y  XX,  y  las  producciones  te- 
ológicas de  ambos  tiempos.  No  pode- 
mos tratar  la  teología  de  Wesley  aparte 
de  su  contexto,  como  tampoco  podemos 
considerar  nuestra  teología  sin  cone- 
xión histórica  ninguna.  Tampoco  se  tra- 
ta de  relacionar  las  terminologías  te- 


5.        No  nos  parece  que  el  credo  del  protestante  que  aparece  en  Letters,  III,  )8ss  sea  un  credo  confesional  en  el  pro- 
pio sentido  de  la  palabra. 
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ológicas  entre  sí  (porque  nos 
quedaríamos  solo  con  palabras),  ni  los 
contextos.  Hay  que  buscar  la  identidad 
de  sentido  en  el  nivel  de  la  relación 
entre  Wesley  y  su  contexto  y  nosotros  y 
nuestro  contexto.  Clodovis  Boff,  hablan- 
do de  la  mediación  hermenéutica,  pro- 
pone el  esquema  de  esta  mediación  de 
la  siguiente  manera:  (6> 

Escritura       Nosotros  (Teología  de 
♦  lo  político) 


su  contexto  Nuestro  contexto 

Retomando  ese  esquema  diremos: 

Wesley  (y  el  metodismo)  Nosotros 
*  (Teología 
  de  la  liberación) 

I 

su  contexto  Nuestro  contexto 

Como  se  puede  observar,  se  trata  de 
una  relación  de  relaciones.  Relaciona- 
mos la  relación  entre  Wesley  y  su  con- 
texto, y  la  relación  entre  nosotros  y 
nuestro  contexto.  En  esta  "correspon- 
dencia de  relaciones  no  podemos  espe- 
rar fórmulas  que  copiar,  ni  técnicas  que 
aplicar.  Lo  que  nos  puede  ofrecer  es  al- 
go así  como  orientaciones,  modelos,  ti- 
pos, directivas,  principios,  inspira- 
ciones", <7)  según  el  sentir  de  Wesley  o. 
para  ampliarlo  mejor,  de  la  tradición 
metodista. 

Por  ejemplo,  todos  están  de  acuerdo 


en  que  dentro  de  dicha  tradición  ha  ha- 
bido una  preocupación  por  el  prójimo 
(por  su  educación,  su  participación,  sus 
necesidades  básicas,  su  pobreza),  como 
parte  del  proceso  de  santificación.  Pues 
bien,  este  sentir  se  retoma  hoy,  se  rein- 
terpreta  en  las  nuevas  condiciones 
históricas,  y  se  reformula.  En  este  proce- 
so podemos  encontrar  algo  que  para 
Wesley  era  vital  pero  que  para  nosotros 
hoy  no  lo  es;  entonces,  lo  secundariza- 
mos  o  lo  hacemos  a  un  lado.  Puede  ser 
también  que  algunos  hechos  de 
Wesley,  según  nuestro  análisis,  hayan 
sido  meramente  reivindicativos  o  refor- 
mistas para  su  contexto  histórico,  pero 
que  para  nosotros  hoy  día  en  Latino- 
américa apuntan  al  meollo  del  sistema. 
Pensamos,  por  ejemplo,  en  el  derecho 
a  vivir,  trabajar,  comer,  estudiar.  En 
muchos  países  latinoamericanos  en 
donde  impera  un  gobierno  represivo, 
luchar  por  las  necesidades  básicas  se 
vuelve  asunto  de  vida  y  muerte.  Y 
viéndolo  bien,  esto  es  porque  en  el  fon- 
do estas  mayorías  que  luchan  por 
querer  trabajar,  comer,  tener  vivienda, 
etcétera,  apuntan  al  meollo  del  proble- 
mas del  sistema  capitalista  que  se 
muestra  incapaz  de  satisfacer  esas  ne- 
cesidades básicas  de  las  mayorías,  por- 
que su  esencia  es  la  maximización  de 
ganancias.  (8>. 

¿Estaba  atacando  Wesley  el  proble- 
ma estructural  con  sus  prácticas  reivin- 
dicativos? Pareciera  que  no.  Sin  embar- 
go, las  mismas  prácticas  pueden  ser, 
para  nosotros,  revolucionarias  en  el 
sentido  de  que  apuntan  al  centro  del 
sistema.  ¿Tiene  esto  algo  que  ver  con  la 


6.  Teología  de  k>  Político  (Salamanca:  Sigúeme,  1980),  p.  276). 

7.  Ibid  ,  p.  279. 
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teología?  Sí.  Para  Wesley  la  vida  del  ser 
humano  estaba  por  encima  de  todo,  pa- 
ra nosotros  hoy  día  también.  Para  am- 
bos es  una  convicción  teológica  ya  que 
es  un  don  de  Dios,  somos  creados  a  su 
imagen,  y  es  voluntad  de  Dios  que  ten- 
gamos vida.  Lo  que  seguramente  con- 
cebimos de  manera  diferente  es  la  cla- 
se de  vida  y  el  cómo  alcanzar  esa  vida. 

Posiblemente  surgirán  afirmaciones 
actuales  que  Wesley  no  diría  es  más, 
quizás  se  opondría  a  ellas;  pero  no- 
sotros sentimos  e  interpretamos  que  de 
alguna  manera  forman  parte  del  com- 
ponente de  significado  de  sus  palabras. 
Y  es  que  al  releer  a  Wesley  contamos, 
además,  con  dos  hechos  que  extra- 
en/añaden una  nueva  significación  ac- 
tualizada de  sus  textos:  nuestra  in- 
terpretación de  la  Biblia  y  la  experien- 
cia de  nuestra  fe  vivida  hoy,  motivada 
por  el  Espíritu.  Estos  dos  elementos, 
dicho  sea  de  paso,  son  fundamentales 
para  releer  a  Wesley  desde  la  perspecti- 
va que  se  opte. 

Muchas  veces  quedarán  las  mismas 
palabras  pronunciadas  por  Wesley  pero 
por  estar  relacionadas  con  contextos  di- 
ferentes, el  contenido  será  otro.  Las  pa- 
labras no  se  mantendrán  con  una  signi- 


ficación universal,  sino  que  serán  llena- 
das y  vaciadas  y  vueltas  a  llenar  de  un 
contenido  histórico  concreto.  La  letra, 
aunque  siga  siendo  la  misma,  se  con- 
vierte de  alguna  manera  en  sobredeter- 
minada  por  las  significaciones  que  ella 
misma  ha  engendrado;!')  porque  "el 
sentido  acontece  en  la  actualidad 
histórica  a  través  y  más  allá  de  la  letra 
del  texto  pasado". <'°>. 

Wesley  al  morir  dijo:  "lo  mejor  de  to- 
do es  que  Dios  está  con  nosotros"  ("). 
Esa  frase,  leída  hoy  en  el  proceso  de  Li- 
beración de  las  clases  explotados,  cul- 
turas marginadas,  razas  oprimnidas, 
contiene  una  afirmación  teológica  vital 
para  el  avance  de  esta  lucha. 

II.  El  Wesley  de  los  metodistas  pobres 

A  través  de  la  historia  han  habido 
grupos  de  metodistas  que  han  leído  a 
Wesley  y  la  Biblia  desde  la  óptica  del 
oprimido.  También  hubieron  lecturas 
que  se  oponen  a  esa  óptica,  como  la  de 
Jabez  Buntig,  la  figura  dominante  del 
Wesleyanismo  ortodoxo  y  sus  seguido- 
res. Esta  postura  la  podemos  observar 
en  las  dos  citas  siguientes  las  cuales 
reflejan  dos  maneras  distintas  de  in- 
terpretar a  Wesley(,2>. 


8.       CPID/CMI  y  Asociación  de  Economistas  del  Tercer  Mundo,  Tecnología  y  Necesidades  Básicas  (Son  José- DEI  1979) 
p.  13—26. 

9        ClodovisBof,  op.  rit.,p.  265. 

10.  Ibid^p.  277. 

1 1 .  Coke  y  Moore.  Life  of  the  Rev.  John  Wesley,  p.p.  39 — 40,  citado  por  Reginald  Kissack  en  Así  pensaba  John  Wesley 

(México:  CUPSA,  1976),  p.  51. 

12.  Estos  citas  han  sido  tomadas  de  E.P.  Thompson.  La  formación  histórica  de  la  dase  obrera,  Inglaterra:  1780  — 
1832.,  Trad.  por  Angel  Abad.  (Barcelona:  Ed.  LAIA,  1977)  T.  II  p,  243. 
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Es  lamentable  y  triste  hecho  de 
que  dos  de  nuestros  predicadores 
locales  han  asistido  al  gran  mitin 
por  la  Reforma  Radical...  Espero 
que  sólo  una  porción  pequeña  de 
nuestros  hermanos  sean  radicales; 
en  cambio,  algunos  de  nuestros  di- 
rigentes, aunque  pocos  en  número, 
son  acérrimos  partidarios  de  esa 
tendencia. . .  y  se  ha  dado  el  caso  de 
que  algunas  de  nuestras  hermanas, 
realmente  piadosas,  pero  mal 
aconsejadas,  han  ayudado  a  hacer 
sus  pendones  y  banderas.  Llamados 
al  orden,  tengo  la  satisfacción  de 
decir  que  varios  miembros  han 
abandonado  sus  clases  (pues 
habían  adoptado  para  sus  fines 
políticos  nuestras  formas  de  organi- 
zación y  hasta  nuestras  expre- 
siones, tales  como  "Responsables 
de  formación",  "Reuniones  de 
Distrito",  etcétera).  En  verdad,  si 
acostumbramos  a  los  hombres  a 
hablar  en  público  en  las  reuniones 
misionales  y  bíblicas,  si  con  esto 
adquieren  facilitad  de  expresión  y 
luego  empiezan  a  utilizar  esta  arma 
moral  para  poner  en  peligro  la  exis- 
tencia del  gobierno  del  país,  ya  po- 
demos echarnos  a  temblar. 

Esta  otra  cita  es  de  1819  año  de  Pe- 
terloo: 

...Una  total  y  enérgica  desaproba- 
ción de  ciertas  asambleas  tumul- 
tuosas que  que  han  podido  verse 


recientemente  en  diversas  partes 
del  país;  en  las  cuales  se  han 
congregado  irregularmente  gran- 
des masas  de  pueblo  (a  menudo 
bajo  banderas  e  inscripciones  su- 
mamente impías  y  chocantes)... 
con  el  fin  deliberado,  movido  por 
teorías  políticas  burdas  y  en- 
gañosas, y  por  declaraciones 
violentas  y  demagógicas,  de  llevar 
el  desprecio  y  el  descrédito  a  todo 
gobierno  y  de  fomentar  el  descon- 
tento universal,  la  insubordinación 
y  la  anarquía. 

El  historiador  E.  Thompson  dice  que 
leer  las  biografías  de  Bunting  y  de  Bour- 
ne  (fundador  del  movimiento  de  los 
Metodistas  Primitivos)  a  la  vez  "es  pasar 
de  un  mundo  a  otro  completamente  di- 
ferente". Mientras  que  Bunting  miraba 
despreciativamente  a  los  obreros  desde 
sus  "intrigas  eclesio — jerárquicas"  y 
buscaba  situar  el  metodismo  a  la  de- 
recha del  Establishment;  Bourne  y  los 
Metodistas  Primitivos  formaban  parte 
de  la  clase  obrera  y  vivían  en  una  si- 
tuación difícil  y  perseguida,  como  la  vi- 
viera el  origen  del  wesleyanismo. 
(13): 

Su  predicación  no  era  para  los 
pobres,  sino  por  los  pobres.  ('•*) 

Esta  "militando"  metodista  ya  apa- 
recía antes  de  la  fundación  de  los  Meto- 
distas Primitivos.  Hay  una  carta  en  don- 
de se  acusaba  a  los  metodistas  de  decir 
que  "el  trigo  y  todos  los  demás  frutos  de 


13.  Ibid.,  p  301 
14  Ibid. 
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ka  tierra  crecen  y  son  proveídas  por  la 
Providencia,  tanto  para  el  pobre  como 
para  el  rico.".  Estos  metodistas,  añade 
la  carta,  "estaban  menos  satisfechos  de 
sus  salarios  y  menos  dispuestos  a  traba- 
jar horas  extras,  y,  peor  aún,  dice,  en 
lugar  de  recuperar  sus  fuerzas  para  tra- 
bajar el  lunes  se  agotaban  caminando 
muchas  Millas  para  oír  predicar."  (,5>. 

Sus  luchas  eran  evidentemente  con- 
vicciones de  fe  porque  su  fe  era  libera- 
dora. No  había  un  desfase  entre  su 
práctica  política  y  su  vivencia  de  la  fe. 
Cantaban,  oraban  y  luchaban  por  sus 
derechos,  sin  problemas  de  integración. 
Para  ellos  esa  era  la  totalidad  de  la  vida 
de  la  fe.  Hobsbawm  otro  historiador  in- 
dica que  la  actitud  característica  del 
sectario  obrero  era  su  actividad  muy 
terrenal  y  nada  mística,  o  cuando  místi- 
ca, llevada  a  la  disciplina  a  un  ámbito 
también  terrenal.  Así  que  no  debe 
sorprendernos  que  la  conversión  indica- 
se, o  estimulara  el  tipo  de  actividad  de- 
sinteresada que  llevaba  el  militante 
obrero.  <l6> 

Un  dato  interesante  que  nos  trae  a  la 
luz  Hobsbawn  es  que  la  conciencia  y  la 
actividad  política  para  muchos  líderes 
obreros  notables  se  inició  a  la  par  o  in- 
mediatamente después  de  convertirse, 
es  decir,  cuando  experimentan  la 
"comprensión  búbita,  emocionalmente 
arrolladora,  del  pecado  y  el  descubri- 
miento de  la  gracia  que  el  metodismo, 
doctrina  sí  la  hay  del  "renacer"  del 
hombre  adulto,  estimulaba".  07). 

Muy  importantez  sería  observar  cómo 


estos  metodistas  hilan  su  teología  a  par- 
tir de  su  práctica,  y  cómo  relacionan  su 
práctica  política  con  su  práctica  pasto- 
ral. Desgraciadamente  no  tengo  a  ma- 
no escritos  de  ellos,  sólo  cuento  con  un 
testimonio  de  un  metodista  sindicalista 
del  siglo  pasado  y  un  sermón  de  un  pas- 
tor de  Carolina  del  Norte,  fechado  en 
1929.  Partes  del  testimonio  del  metodis- 
ta sindicalista  de  Lincolnshire,  Joseph 
Chapman  (1899),  dice  así: 

He  sido  de  los  Primitivos  de  la 
parroquia  de  Alford  durante  más  de 
treinta  años.  He  trabajado  como 
predicador  local  por  la  causa  de 
Cristo...  Cuando  se  inició  el  Sindi- 
cato de  Trabajadores  de  Alford,  me 
interesé  muchísimo  por  él. . .  No  cre- 
emos que  lores  y  ladies,  sacerdotes 
y  sus  mujeres  sean  sagrados,  ni  que 
los  campesinos  sean  gusanos... 
Creo  que  no  anda  lejos  el  día  en 
que  Dios  envíe  a  su  Iglesia  apósto- 
les y  profetas  dignos  de  ella,  que 
visitarán  a  los  ancianos  pobres  e  in- 
vestigarán cómo  viven  con  tres  che- 
lines semanales...  apóstoles  y  pro- 
fetas protestarán  contra  tanta  cruel- 
dad y  predicarán  con  fuerza  sin 
igual  la  palabra  de  Dios  que  ma- 
tará, si  no  los  cura,  los  maestros 
vacíos  y  estériles...  Se  ven  presa- 
gios anunciadores  de  la  gran  unión 
venidera  en  que  el  príncipe  y  el 
grande  y  el  campesino  se  unirán  y 
cooperarán  para  el  bien  de  todos  y 
de  cada  cual.  (18>. 


15  Ibid. 

16.  Eric  Hobsbawn,  p.  214.  Rebeldes  primitivos.  Trad.  por  Joaquín  Ramiro  Manta  (Barcelona:  Ed.  Ariel,  1978). 

17  Ibid,,  p  212 

1 8  Tomado  de  Hobsbawn,  OP.  cito. ,  p.  350. 
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Esta  misma  línea  de  interpretación  de 
la  Biblia  y  de  la  tradición  protestante 
corre  en  1929  en  la  Huelga  de  Loray,  en 
Carolina  del  Norte.  H.  J.  Crabtree,  mi- 
nistro de  la  Iglesia  del  Señor,  después 
de  orar  por  la  dirección  divina  de  la 
huelga,  predicó.  Estas  son  algunas  de 
las  palabras  de  su  sermón: 

Líbrame,  oh  Señor,  del  hombre  per- 
verso, protégeme  del  hombre 
violento.  Pongo  a  Dios  por  testigo 
del  origen  de  la  violencia  en  esta 
huelga.  Pero  tenemos  que  sopor- 
tarlo. Pablo  y  Silas  vivieron  un  tran- 
ce semejante  y  hoy  están  sentados 
y  cantan  junto  al  gran  trono  blanco. 
Dentro  de  unos  días  andaréis  vo- 
sotros cantando  por  las  calles  de  Lo- 
ray habiendo  logrado  buenos  sala- 
rios. Dios  es  el  Dios  del  pobre.  El 
mismo  Jesucristo  nació  en  un  es- 
tablo en  Belén.  Le  dieron  patadas, 
le  traspasaron  con  la  lanza  y  a  la 
postre  fue  clavado  en  la  cruz.  ¿Y 
por  qué?  Por  el  pecado.  Es  el  peca- 
do el  responsables  de  todo  esto.  El 
pecado  del  rico,  del  hombre  que 
piensa  que  es  rico.  Todos  los  ricos 
en  esta  muchedumbre  deben  le- 
vantar la  mano.  Yo  levanto  la  mía. 
Mi  padre  posee  el  mundo  entero.  El 
es  propietario  de  cada  una  de  las 
colinas  de  este  mundo  y  de  cada 
patata  que  crece  en  estas  colinas. 

(19). 

Nótese  el  contenido  escatológico  del 
primer  sermón,  y  el  acercamiento  cris- 

19 

20 

21. 
22. 


tológico  y  soteriológico  del  segundo. 
Los  conceptos  teológicos  están  cargados 
de  contenidos  históricos  concretos.  El 
pecado  tiene  nombre. 

III.  Justicia  y  Salvación  en  América  Lati- 
na: Lectura  de  Wesley 

Para  releer  a  Wesley  hoy,  tenemos 
primero  que  reconocer  su  visión  de 
mundo  que  subyace  en  su  teología  y 
práctica.  Al  leer  su  teología,  sentimos  a 
primera  vista  que  hay  un  desfase  entre 
su  pensamiento  y  sus  disposiciones  pas- 
torales (2°).  Y  es  muy  probable  que  así 
sea.  Sin  embargo  en  su  discurso  teológi- 
co se  puede  percibir  con  cierta  coheren- 
cia, su  ideología  liberal  mercantil  que 
lo  sustenta  y  que  se  ve  reflejada  en  su 
práctica.  Migues  Bonino,  refiriéndose  a 
Wesley  dice  que: 

Su  esfuerzo  por  trabajar  con  datos 
factuales  — estadísticas,  precios  y 
condiciones  del  mercado —  es 
extraordinario  en  un  líder  religioso. 
Pero  cuando  se  esfuerza  por  hallar 
las  causas  y  los  remedios,  perma- 
nece totalmente  dentro  de  las  pre- 
misas del  sistema  mercantilista  y 
completamente  inconsciente  de  las 
causas  estructurales  de  la  crisis.  <21). 

Así,  pues,  la  antropología  de  Wesley, 
"incurablemente  individualista",  hace 
que  su  teología  sobre  la  justificación  y 
la  santificación  se  muevan  en  la  subjeti- 
vidad de  la  vida  anterior  del  individuo. 
(22);  y  su  marcado  énfasis  en  la  perfec- 


Ibid  ,  p  349 

Cp.  Migues  Bonino  "Wesley's  of  Sanctification  from  a  Liberotionist  Perspective",  en  Santificaron  &  Liberation, 
op.  cit.  p.  57. 
Ibid.,  p.  59. 
Ibid.,  p  55. 
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ción  cristiana  nos  recuerda  el  ideal  del 
mercado  de  la  competencia  perfecta, 
más  que  la  lucha  por  una  sociedad  jus- 
ta. Recordemos  sus  famosas  frases: 
"gana  todo  lo  que  puedas",  "usa  bien 
el  dinero",  "guarda  todo  lo  que 
puedas",  "no  desperdicies  nada", 
etcétera. 

Los  metodistas  de  hoy,  especialmente 
los  latinoamericanos,  nos  movemos  en 
3tro  marco.  Ya  experimentamos  y  cono- 
cemos bien  ese  nuevo  modelo  de  pro- 
ducción y  organización  de  sociedad  que 
nació  en  tiempos  de  Wesley.  Ya  identi- 
ficamos los  dioses  del  nuevo  orden,  co- 
mo falsos,  diabólicos,  porque  exigen  la 
vida  de  muchos.  Por  lo  tanto,  nuestra  te- 
ología y  nuestra  práctica  irán  más  allá 
del  pecado  y  salvación  individual.  No 
podemos  decir,  como  se  decía  antes, 
que  cambiaremos  al  hombre  para  cam- 
biar la  sociedad,  necesitamos  cambiar 
el  corazón  de  la  sociedad.  La  sociedad 
no  está  gobernada  por  hombres,  más 
bien  éstos  siendo  gobernados  por  un 
sistema  que  mantiene  una  lógica  de 
muerte.  Hemos  declarado  la  guerra  a 
estos  dioses  falsos,  sabiendo  perfecta- 
mente que  nuestra  "lucha  no  es  contra 
sangre  y  carne  sino  contra  principados  y 
potestades"  (Ef.  6.12),  contra  los  fe- 
tiches. La  Iglesia  Metodista  de  Bolivia 
en  su  "Manifiesto  a  la  Nación"  (1970) 
afirma: 

Las  estructuras  sociales,  políticas, 
culturales  o  económicas  llegan  a 
ser  deshumanizantes  cuando  no 
están  al   servicio  de  "todos  los 


hombres  y  de  todo  el  hombre",  en 
una  palabra,  cuando  son  estructu- 
ras que  perpetúan  la  injusticia.  Las 
estructuras  son  producto  de  los 
hombres  pero  asumen  caracteres 
impersonales,  y  hasta  satánicos,  re- 
basando las  posibilidades  de  la  ac- 
ción individual,  i23). 

Tenemos  que  luchar  contra  los 
poderes  extraños  que  nos  cercan  y 
ahogan;  también  contra  las  tenden- 
cias que  minan  y  deterioran  la  for- 
taleza interior  de  nuestra  sociedad. 

(24). 

La  íeología  sobre  el  pecado,  la  salva- 
ción y  la  santificación  tendrá  para  no- 
sotros otra  significación:  histórica,  trans- 
formadora, liberadora. 

Intentemos,  pues,  hacer  una  relectu- 
ra de  Wesley  desde  la  situación  de  los 
oprimidos  que  luchan  por  su  liberación. 

Primero  pensemos  en  la  situación  la- 
tinoamericana: por  un  lado,  tenemos 
pueblos  pobres,  inflación,  creciente  al- 
to costo  de  la  vida,  desempleo  sorpren- 
dente, deuda  externa  exhorbitante;  go- 
bierno represivo  en  la  mayoría  de  los 
países:  torturas,  desaparecidos,  muer- 
tes, presos  políticos,  guerrillas,  en 
resumen:  miseria  y  lucha.  Por  otro  lado, 
la  mayoría  son  creyentes,  muchos  con 
cierto  grado  de  conciencia  política;  con 
deseos  de  descifrar  las  buenas  nuevas 
de  salvación  hoy,  y  con  la  esperanza  en 
la  llegada  del  Reino  aquí  en  la  tierra. 

Estamos  en  una  situación  de  combate 
entre  la  vida  y  la  muerte. 


23.  Manifiesto  i  la  Nación,  iglesia  Evangélica  Metodista  en  Bolivia.  1970.  p.  10. 

24.  Ikü,p.  12. 
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1.  La  Justificación  y  el  Nuevo  Nacimiento 

Dios  nos  ha  prometido  la  vida,  y  eter- 
na, es  decir  la  que  dura  para  siempre. 
Es  la  vida  que  se  inicia  aquí  en  la  tierra 
y  se  hace  plena  en  la  resurrección  de 
los  cuerpos. 

La  vida  del  hombre  fue  concebi- 
da para  prepararse  para  la  eterni- 
dad. Se  nace  y  se  vive  sólo  para 
eso.  (Sermón  C  IX,  13). 

La  eternidad  está  en  la  vida  ple- 
na, que  es  Dios: 

Dios  hizo  al  hombre  a  imagen  de 
su  propia  eternidad  retrato  in- 
corruptible del  Dios  de  Gloria. 

(S.  v,  I) 

Por  eso  el  hombre  está  destinado  a 
llevar  la  imágen  de  Dios.  Esa  imágen  la 
tendremos,  experimentaremos  en  su  to- 
talidad cuando  el  Reino  de  Dios  se  haya 
establecido  en  su  plenitud.  El  hombre, 
destinado  a  llevar  esta  imágen  reflejará 
la  vida  o  la  muerte,  dependiendo  de  si 
la  alcanza  o  no.  En  el  camino  hacia  la 
totalidad  se  puede  percibir  parte  de  esa 
imágen. 

En  un  comienzo,  "por  ser  imágen  de 
Dios,  el  hombre  tenía  un  principio  inna- 
to de  movimiento  propio..."  (S.  LX  I), 
podía  marchar  hacia  la  vida.  Pero,  "por 
abusar  de  la  libertad"  (SLXII),  por 
querer  acumular  más  de  lo  que  tenía  en 
el  Edén,  introdujo  el  mal  en  la  creación 
y  perdió  ese  "movimiento  propio".  En- 
tonces, 


La  muerte  se  apoderó  del  hombre  y 
estando 

ya  muerto  para  Dios,  muerto  en  pe- 
cado, 

se  apresuró  hacia  la  muerte  eterna. 

(S.  V.  1,5) 

Por  causa  del  pecado  se  da  un 
progresivo  apartamiento  de  Dios,  quien 
es  la  justicia  por  excelencia.  Mientras 
más  lejos  esté  de  la  vida  plena,  más  su- 
jeto está  al  pecado  que  lleva  a  la  muer- 
te, al  aniquilamiento.  El  pecado  obsta- 
culiza e  impide  la  salvación,  el  paso  a 
la  vida.  El  pecado  "es  una  realidad 
histórica,  es  quiebra  de  comunión  de 
los  hombres  entre  ellos,  es  repliegue 
del  hombre  sobre  sí  mismo".  <25)  Con  el 
pecado  el  proceso  hacia  el  cumplimien- 
to de  la  vida  se  suspende,  y  en  su  lugar 
se  inicia  el  proyecto  hacia  la  muerte,  el 
fracaso;  la  ira  de  Dios. 

El  documento  de  la  Iglesia  Metodista 
en  Bolivia,  mencionado  anteriormente, 
describe  la  situación  del  hombre  así: 

El  hombre...  vive  enajenado, 
deshumanizado.  Esta  alineado  de  sí 
mismo...  No  tiene  clara  conciencia 
de  su  origen,  no  comprende  su  es- 
tado actual,  le  cuesta  descubrir  su 
misión  en  la  vida,  y  anda  a  tientas 
en  busca  de  su  destino...  Está 
alienado  de  su  prójimo,  al  que  ve 
más  que  como  un  hermano,  como 
un  enemigo...  Está  alienado  de  su 
sociedad,  desde  el  momento  en 


25         Gustavo  Gutiérrez,    Teología  de  la  Liberación  (Salamanca:  Sigúeme,  1972),  p., 
198 

De  acuerdo  a  Guatavo  Gutiérrez,  la  reflexión  teológica  se  realiza  en  el  contexto 
de  procesos  determinados  y  está  por  lo  tanto  ligada  a  esto*.  La  teología  no  es  al- 
go intemporal.  Es  más  bien  lo  contrario,  es  ur)  esfuerzo  por  oír  la  Palabra  del 
Señor  en  la  palabra  de  todos  los  dias,  con  las  categorías  de  cada  época. 
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que  no  comprende  sus  derechos  y 
sus  deberes,  en  que  no  ha  desDer- 
fado  a  la  solidaridad  humana  y  la 
común  responsabilidad. 

El  hombre,  si  quiere  seguir  siendo 
hombre,  es  decir,  recuperar  la  imágen 
de  Dios,  debe  hacer  un  pacto  con  Dios, 
con  la  vida.  Wesley  le  llama  "el  pacto 
de  la  gracia". 

Al  hombre  en  este  estado  se  le 
prescriben  las  condiciones  median- 
te las  cuales  puede  reconquistar  la 
paz  que  ha  vivido,  recuperar  el  fa- 
vor y  la  imágen  de  Dios,  revivir  la 
vida  de  Dios  en  su  alma,  y  ser  res- 
taurado al  conocimiento  y  el  amor 
de  Dios  que  es  el  principio  de  la  vi- 
da eterna. 

(S  Vil.  11) 

Esta  gracia  es  libre,  don  de  Dios  (S 
CXXVIII,  2).  Es  un  llamado  de  Dios  que 
nos  invita  a  cumplir  nuestra  vocación 
humana:  vivir  en  libertad.  Sin  esta  in- 
tervención divina  no  podemos  mover- 
nos a  causa  de  la  inercia  del  pecado 
que  nos  conduce  a  la  no — vida.  Esta  to- 
ma de  conciencia  es  un  don  de  Dios. 
Wesley  la  llama  "gracia  preveniente". 

La  salvación  comienza  con  lo  que 
generalmente  se  denomina  gracia 
preveniente;  inclusive  el  primer  de- 
seo de  agradar  a  Dios,  el  primer 
amanecer  de  la  luz  concerniente  a 
su  voluntad,  todo  esto  implica  algu- 
na tendencia  a  la  vida;  algún  grado 
de  salvación;  el  comienzo  de  una 
liberación  de  un  corazón  ciego,  en- 


durecido, completamente  insen- 
sible a  Dios,  y  las  cosas  de  Dios. 

(S.  IXXXV.  II.  1) 

Por  gratitud  del  Señor  tomamos  con- 
ciencia de  la  realidad  de  opresión,  y 
nace  un  amor  eficaz  por  los  demás. 

Esta  ardiente  y  firme  buena  vo- 
luntad hacia  nuestros  semejantes, 
nunca  brotó  de  ninguna  fuente,  si- 
no de  la  gratitud  de  nuestro  Cre- 
ador. 

(One  of  Reaseon  ¡mpanially 
considerad.  11.8) 

Es  cuando  el  hombre  por  la  gracia  de 
Dios  despierta  de  su  inercia,  dice  no  a 
todo  aquello  que  no  le  permite  vivir,  es 
decir  el  pecado,  y  dice  sí  a  la  vida  pro- 
metida, a  la  Buena  Nueva  que  Dios  le 
presentó  a  través  de  la  realidad  de 
pobreza.  La  "gracia  convincente"  le 
convence  de  no  vivir  en  el  pecado,  ya 
sea  dejándose  manipular  por  él  dando 
muerte  a  otros,  o  morir  por  el  pecado 
sin  ningún  signo  de  protesta,  irrespon- 
sablemente; sin  apiadarse  de  su  próji- 
mo ni  de  sí  mismo.  El  hombre  necesita 
arrepentirse,  y  cambiar  de  actitud. 

La  salvación  es  llevada  a  cabo 
por  la  gracia 

convincente,  llamada  generalmen- 
te en  las 

Escrituras  arrepentimiento. 

(S.  LCCCV.  II,  1) 


26. 


Manifiesto  a  la  Nación,  op.  cit,  p.  10. 


26 


VIDA  Y  PENSAMIENTO 


Dios  empieza  su  obra  en  el 
hombre  capacitándolo  para  creer 
en  él  (la  vida),  Ordena  que  la  luz 
brille  en  las  tinieblas.,  y  vemos  por 
una  suerte  de  intuición,  por  una  vi- 
sión directa,  que  Dios  estaba  en 
Cristo  reconciliando  al  mundo  con- 
sigo. 

(LXII.  III) 

En  este  proceso  de  la  "gracia  convin- 
cente" se  ha  efectuado  la  justificación  o 
el  perdón  de  Dios  por  vivir  en  pecado 
(por  no  vivir),  y  el  Nuevo  Nacimiento  a 
la  vida  o  la  renovación  de  la  naturaleza 
caída".  (V.  II,  1).  Antes  de  que  naciera 
de  nuevo,  el  hombre  tenía  ojos  y  no 
veía,  oídos  y  no  oía,  conciencia  y  no 
pensaba,  al  nacer  de  nuevo. 

Siente  el  amor  de  Dios  derrama- 
do en  su  corazón  por  el  Espíritu  San- 
to que  les  es  dado;  y  ejercita  enton- 
ces todos  sus  sentimientos  espiri- 
tuales para  discernir  el  bien  y  el 
mal. 

(S.  XLV,  4) 

Se  produce,  pues,  un  discernimiento 
entre  la  vida  y  la  muerte.  Se  identifica  a 
los  productores  de  la  muerte,  los  princi- 
pados y  potestades  que  gobiernan  el 
mundo,  los  anti — cristo;  y  se  toma  con- 
ciencia del  significado  de  la  vida  real  y 
las  posibilidades  reales  de  alcanzarla. 
Se  ve  a  Dios,  la  fuente  de  la  vida  y  de  la 
justicia,  que  da  su  vida  por  nuestra  vi- 
da. El  hombre  despierto  se  siente  moti- 
vado a  anunciar  esta  buena  nueva  a  los 
pobres  y  oprimidos.  En  síntesis,  se  em- 
pieza a  temer  a  la  muerte  y  empieza  a 
nacer  la  fe: 

Recibimos...  el  temor  a  la  muer- 
te, que  puede  consignarnos  a  la 


muerte  eterna.  Las  almas  así  con- 
victas sienten  que  están  firmemen- 
te prisioneras  que  no  pueden  eva- 
dirse. Se  sienten  al  mismo  tiempo 
pecadoras,  completamente  cul- 
pable y  enteramente  impotentes. 
Pero  toda  esta  convicción  implica 
una  especie  de  fe. 

(S,  ex,  X,2) 

Esta  fe  en  la  vida  plena,  promesa  y 
cumplimiento  en  nuestro  Señor  Je- 
sucristo, no  es  una  aceptación  intelec- 
tual, es  una  convicción  profunda  que  se 
experimenta  en  el  interior  del  hombre  y 
en  su  conciencia. 

La  verdadera  fe  cristiana  vivida, 
que  tiene  todo  aquel  que  es  nacido 
de  Dios,  no  es  sólo  asentimiento,  un 
acto  de  entendimiento,  sino  una 
disposición  que  Dios  ha  obrado  en 
su  corazón,  una  segura  confianza  y 
seguridad  en  Dios  de  que,  por  los 
méritos  de  Cristo,  sus  pecados  son 
perdonados  y  él  reconciliado  con  el 
favor  de  Dios. 

(S.  XVIII,  1,2) 

Ve  a  Jesucristo  como  el  prototipo  del 
hombre,  tal  como  Dios  lo  quiere: 

El  hombre  íntegro,  libre,  de- 
sarrollado y  realizado  plenamente 
en  su  vocación,  su  misión  y  su  desti- 
no. El  hombre  completamente  obe- 
diente a  Dios  y  totalmente  entrega- 
do a  los  hombres.  En  la  medida  en 
que  los  hombres  se  asemejan  a  El  y 
se  entregan  a  El  para  ser  transfor- 
mados, es  que  alcanzan  su  verda- 
dera humanización. 

(Igl.  Metodista  Bol.,  p.  9) 
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2. —  La  Santificación 

Con  el  Nuevo  Nacimiento  tenemos 
acceso  a  la  santificación.  No  basta  reco- 
nocer a  Dios  como  el  que  se  manifiesta 
en  pro  de  los  que  no  tienen  vida,  espe- 
cialmente los  pobres.  Se  requiere  seguir 
adelante  en  el  proceso  histórico  salvíti- 
co,  se  requiere  la  santificación,  es  de- 
cir, "renovarse  en  la  imagen  de  Dios  en 
Justicia  y  verdadera  santidad"  (Minutes 
o  Some  Late  Conversations,  convers.  I). 
El  Nuevo  Nacimiento  no  es  suficiente, 
hay  que  aceptar  el  reto  y  el  riesgo  de  la 
lucha  por  la  vida  plena,  por  hacer  vi- 
sible el  reino  de  Dios:  reino  de  amor  y 
justicia.  Nuevo  Nacimiento  y  Santifica- 
ción son  dos  pasos  diferentes  e  indis- 
pensables ambos.  No  puede  haber  san- 
tificación sin  un  Nacimiento  Nuevo,  no 
puede  haber  lucha  por  la  vida  sin  un 
deseo  de  vivir;  así  como  tampoco 
puede  haber  vida  plena  sin  santifica- 
ción. 

El  nuevo  nacimiento  no  es  lo  mis- 
mo que  la  santificación.  Es  una  par- 
te de  la  santificación, o  el  todo.  Es  la 
puerta  de  ella,  la  entrada  a  ella. 
Cuando  nacemos  de  nuevo,  em- 
pieza nuestra  santificación,  nuestra 
santidad  interior  y  exterior  y  desde 
entonces  hemos  de  crecer  gradual- 
mente en  Aquel  que  es  nuestra  ca- 
beza. 

(S.  XLV,  3) 

Es  decir,  comenzamos  a  seguir  el 
ejemplo  de  Jesucristo  de  Nazareth,  el 
Hijo  de  Dios  que  luchó  hasta  las  últimas 
consecuencias  por  la  justicia  aquí  en  la 
tierra.  Y  lo  hacemos  con  una  esperanza 
viva,  pues  sabemos  de  antemano  que 


el  triunfo  de  la  vida  sobre  la  muerte 
está  asegurado,  porque  Jesucristo  ven- 
ció a  la  muerte,  los  principados  y  potes- 
tades, en  la  cruz.  Nada  hay  más  dañino 
que  no  enfatizar  la  santificación  en  la 
vida  del  creyente.  Wesley  decía: 

De  toda  predicación,  la  que  ge- 
neralmente se  denomina  predica- 
ción evangélica  — una  arenga 
aburrida,  o  aún  animada,  sobre  los 
sufrimientos  de  Cristo,  o  la  salva- 
ción por  la  fe  sin  inculcar  fuerte- 
mente la  santidad,  es  la  más 
dañiña. 

(Letters,  V.  345) 

La  raíz  de  toda  santidad  es  amar  a 
Dios,  dice  Wesley,  y  se  ama  a  Dios  sólo 
cumpliendo  su  voluntad,  y  su  voluntad 
es  que  el  hombre  viva,  que  se  mueva 
en  libertad,  que  tenga  trabajo,  pan, 
techo,  que  celebre  la  fiesta,  que  se  le 
respete  su  cultura,  en  resúmen  que  re- 
cupere la  imágen  de  Dios. 

Santificación  es  una  renovación 
del  corazón  a  la  imágen  cabal  de 
Dios,  la  plena  semejanza  de  Aquel 
que  lo  creó.  En  otro  aspecto,  es  el 
amor  a  Dios  con  todo  nuestro  co- 
razón, y  a  nuestro  prójimo  como  a 
nosotros  mismos. 

(Plain  Account  of  Christian  perfection,  27) 

Que  nadie  presuma  descansar  en 
algún  supuesto  testimonio  del 
Espíritu,  que  esté  separado  de  los 
frutos  de  éste. 

(Sermón  XI,  V,  3) 
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Por  lo  tanto,  la  respuesta  afirmativa 
del  hombre  a  Dios  implica  un  dinamis- 
mo: el  camino  de  la  santificación.  No  es 
una  respuesta  inactiva. 

Si  bien  ese  "impulso  hacia  el  bien 
viene  de  arriba"  (Principies  of  a  Metho- 
dist,  6,7),  el  hombre,  al  salir  de  la  iner- 
cia del  pecado,  por  su  fe  potencialmen- 
te  liberadora,  se  lanza  en  la  búsqueda 
de  la  vida,  en  la  historia;  si  no  lo  hace 
está  condenado  al  fracaso,  a  la  muerte, 
al  abandono  de  Dios. 

Dios  obra  en  vosotros,  por  lo  tan- 
to vosotros  podéis  obrar.  Dios  obra 
en  vosotros,  por  lo  tanto  vosotros 
debéis  obrar.  Debéis  ser  colabora- 
dores de  él.  De  otro  modo  él  cesará 
de  obrar.  La  regla  general  según  la 
cual  procede  invariablemente  la 
dispensación  de  su  gracia  es  esta. 
Al  que  tiene  le  será  dado,  pero  al 
que  no  tiene  — el  que  no  emplea  la 
gracia  que  ya  le  ha  sido  dada — 
aún  lo  que  tiene  le  será  quitado, 
(ibid). 

La  salvación,  realidad  intra — históri- 
ca, — comunión  de  los  hombres  con 
Dios  y  comunión  de  los  hombres  entre 
ellos —  orienta,  transforma  y  lleva  la 
historia  a  su  plenitud.  <27). 

La  esperanza,  la  expectativa,  nos  im- 
pulsa a  aproximarmos  al  reino  de  Justi- 
cia en  este  camino  de  santificación,  en 
esta  vivencia  de  la  fe  real  y  liberadora, 
en  esta  lucha  por  la  vida  contra  la  muer- 
te. Si  se  destruye  esa  esperanza,  la  sal- 


vación se  detiene,  y  decrece: 

Cuando  cesa  esa  expectación,  se 
observan  precisamente  los  efectos 
contrarios.  Son  'salvados  por  la  es- 
peranza', por  esta  esperanza  total 
con  una  salvación  gradualmente 
creciente.  Destruid  esta  esperanza, 
y  la  salvación  se  detiene,  o  más 
bien,  decrece  diariamente. 

(Minutes  of  Several  Conversations,  p.  56) 

La  santificación,  como  lucha  por  la  vi- 
da, le  da  sentido  a  nuestra  existencia. 
Cosa  curiosa,  después  de  haber  releído 
a  Wesley  sobre  la  santificación,  enten- 
demos más  claramente  por  qué  el 
padre  Ernesto  Cardenal  hablaba  sin 
problemas  de  la  santidad  de  la  revolu- 
ción. 

Finalmente,  quisiéramos  decir  que  la 
esperanza  se  mantiene  en  nosotros  por- 
que desde  ya  se  experimenta  en  parte 
lo  que  será  en  el  futuro.  Tenemos  los 
"anticipos",  los  signos  del  Reino  de  Di- 
so  visibles  y  tangibles.  Allí  donde  hay 
signos  de  vida,  de  liberación,  de 
alegría,  de  compartimiento  de  pan, 
sentimos  en  nuestro  ser,  vemos  con 
nuestros  ojos,  oímos,  palpamos  con 
nuestras  manos,  la  esperanza  de  vida; 
la  cual  también  anunciamos  a  los  cuatro 
vientos  para  que  nuestro  gozo  sea 
completo.  (1  Jn,  1,4).  Los  sufrimientos 
de  la  lucha  del  "todavía  no",  nos  hacen 
fuertes,  y  la  esperanza  en  el  "ya",  nos 
engrandece. 

Elsa  Tamez 
Oxford,  26  de  julio  de  1982 


27.       Gustavo  Gutiérrez,  Teología  de  la  Liberación,  op.cit.,p  199. 
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Andrés  Opazo  Bernales 

Religión  y  proyecto  político  en  Centroamérica 


Los  acontecimientos  que  han  ocurrido 
durante  los  últimos  años  en  el  área 
centroamericana  han  puesto  a  esta  pe- 
queña región,  marginal  desde  el  punto 
de  vista  de  su  importancia  económica, 
en  un  cartel  destacado  para  la  opinión 
pública  mundial.  La  revolución  nica- 
ragüense ha  ¡mpactado  por  su  carácter 
imaginativo,  eminentemente  popular, 
amplio  en  su  gestación  y  desarrollo.  A 
muchos  ha  parecido  algo  asombroso  el 
hecho  de  que  un  movimiento  del 
pueblo,  después  de  años  de  implacable 
represión,  haya  podido  derrotar  a  uno 
de  los  ejércitos  mejor  preparados  de  la 
región,  arma  fundamental  de  un  go- 
bierno apoyado  tradicionalmente  por 
los  Estados  Unidos.  Paradojalmente,  ha 
sido  en  el  país  considerado  como 
estratégico  por  la  política  norteamerica- 
na en  donde,  tal  como  en  1933,  "el 
ratón  le  pega  al  gato.  P)  Pero  después 
de  Nicaragua  han  venido  a  centrar  la 
atención  mundial  El  Salvador  y  Guate- 
mala. El  primero  por  la  virtual  guerra  ci- 
vil que  vive  desde  hace  dos  años,  y  el 
segundo  por  la  brutalidad  de  la  repre- 
sión y  la  vitalidad  de  la  lucha  que  emer- 


ge de  los  sectores  populares,  mayor- 
mente campesinos.  En  otro  terreno, 
Costa  Rica  llama  periódicamente  la 
atención  destacando  su  peculiaridad  de 
ser  un  excepcional  reducto  de  la  de- 
mocracia política,  situado  a  poco  más 
de  500  kilómetros  de  suelo  salvadoreño 
y  vecino  de  Nicaragua.  Solamente  estos 
hechos  ya  constituyen  un  indicador  de 
las  divergencias  que  se  dan  en  una  re- 
gión que,  por  otro  lado,  conserva  una 
indiscutible  identidad  común. 

Pero  si  son  muchos  los  rasgos  es- 
pecíficos de  los  procesos  que  ocurren  en 
la  región,  probablemente  uno  singular- 
mente importante  ha  sido  la  función  allí 
jugada  por  el  factor  religioso,  en  espe- 
cial, el  papel  cumplido  por  las  iglesias 
cristianas  durante  la  guerra  de  libera- 
ción en  Nicaragua,  y  en  la  resistencia 
popular  en  El  Salvador  y  en  Guatemala. 
En  este  tipo  de  procesos  nos  centrare- 
mos en  las  páginas  que  siguen,  inten- 
tando dar  cuenta  de  los  hechos  más 
destacados  allí  ocurridos,  pero  sobre  to- 
do, haciendo  un  esfuerzo  por  interpre- 
tarlos al  interior  de  una  cierta  visión  so- 


lí )        Frase  acuñada  por  el  periodismo  de  los  años  de  la  lucho  de  Augusto  César  Sandino  en  las  montañas  de  las  Sego- 
vias. 
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ciológica,  que  los  comprenda,  y  en  lo 
posible,  los  explique.  Y  este  énfasis  en 
el  enfoque  que  define  la  perspectiva  de 
nuestra  entrada  al  problema  merece 
una  cierta  fundamentación.  Una  reseña 
periodística  construida  a  partir  de  las 
numerosas  fuentes  disponibles  podría 
entregar  abundante  información.  Este 
trabajo  lo  realizan  ya  agencias  noti- 
ciosas que  están  sacando  a  la  luz  y  de- 
nunciando numerosas  situaciones  en  las 
que  se  involucran  a  distintos  agentes  re- 
ligiosos. No  obstante  la  importancia 
que  en  estos  asuntos  le  cabe  a  la  infor- 
mación sistemática,  nuestro  objetivo  en 
este  trabajo  es  distinto.  Aquí  intentamos 
una  aproximación  sociológica  que  per- 
sigue tipificar  las  relaciones  entre  la 
Iglesia  y  la  sociedad,  o  reconstruir  en 
términos  comprensivos  y  explicativos  el 
papel  que  le  cabe  a  la  religión  en  los 
procesos  sociales  estudiados. 

Ahora  bien,  esta  tarea  científica  pa- 
rece justificarse  desde  el  momento  en 
que  la  teoría  social,  que  nunca  ha  deja- 
do de  incorporar  el  fenómeno  religioso 
como  expresión,  a  la  vez  que  como 
constitutivo,  de  la  vida  en  sociedad,  ha 
centrado  el  intento  por  comprender  la 
religión  en  su  papel  de  factor  relevante 
de  cohesión  social.  Esta  es  una  constan- 
te que  apreciamos  desde  Marx  hasta  di- 
versos autores  contemporáneos,  sea 
que  se  inspiren  en  el  materialismo 
histórico,  sea  que  se  sitúen  en  el  campo 
funcionalista,  o  en  un  sociología 
comprensiva  de  la  acción  social  en  la 
senda  de  Max  Weber.  A  pesar  de  que 
existan  intentos  de  recuperar  teórica- 
mente movimientos  de  protesta  social, 
incluso  de  rebelión,  que  se  constituyen 
en  referencia  a  lo  religioso,  como  es  el 
caso  de  Engels  en  La  Guerra  Campesina 


en  Alemania,  el  tratamiento  ha  sido  el 
de  casos  excepcionales  á,ue  no  modifi- 
can las  tesis  fundamentales  acerca  de  la 
religión  como  mecanismo  de  integra- 
ción social,  obviamente  integración  del 
orden  social  imperante.  Probablemente 
la  constante  teórica  apuntada  se  deba  a 
que  las  referencias  empíricas  de  los 
clásicos  de  la  sociología,  se  encuentren 
mayoritariamente  en  el  campo  de  for- 
maciones sociales  precapitalistas.  Es  el 
caso  de  Durkheim  y  la  escuela  positivis- 
ta; de  Weber,  aunque  se  proyecta  al  ca- 
pitalismo naciente  para  confirmar  la 
correspondencia  entre  discurso  reli- 
gioso y  ética  secular;  de  Levi — Strauss  y 
la  corriente  del  marxismo  estructuralis- 
ta.  Por  nuestra  parte,  creemos  que  la  di- 
fusión del  capitalismo  altera  profunda- 
mente las  relaciones  de  corresponden- 
cia funcional  unívoca  entre  la  religión  y 
la  mantención  del  orden  social.  Si  bien 
es  cierto  que  esta  función  de  la  religión 
como  factor  de  cohesión  del  orden  exis- 
tente se  prolonga  en  el  capitalismo, 
asumiendo  rasgos  propios  en  este  modo 
de  producción,  la  función  misma  se  di- 
versifica y  pluraliza,  llegando  en  el 
límite,  a  asumir  cambios  cualitativos 
que  revelan  a  la  religión,  o  formas  reli- 
giosas, cumpliendo  funciones  contra- 
dictorias dentro  de  una  formación  so- 
cial. Es  así  como  en  determinadas  cir- 
cunstancias aparece  cumpliendo  la  fun- 
ción de  animación  de  la  crítica,  de  la 
protesta  y  de  la  rebelión  social. 

Esta  hipótesis  amplia,  probablemente 
pretenciosa,  nos  puede  servir  como 
orientación  teórica  fundamental  para 
emprender  la  tarea  de  comprensión  sis- 
temática de  la  función  de  la  religión  en 
situaciones  de  agudo  conflicto  social.  El 
caso  de  Centroamérica  nos  ¡lustra  ade- 
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cuadomente  la  pluralización  de  la  fun- 
ción de  la  religión,  materializada  en  las 
transformaciones  del  papel  social  y 
político  de  la  Iglesia  Católica,  institu- 
ción que  aspira  al  monopolio  en  la  di- 
rección de  las  conciencias  religiosas  en 
las  sociedades  aquí  comprendidas. 

En  esta  consideración  vamos  a  dejar 
de  lado  la  función  de  restauración  del 
orden  social  amenazado,  función  que 
la  religión  ha  jugado  permanentemente 
en  procesos  de  aguda  transformación 
social,  y  mediante  la  cual  otorga  el  es- 
tatututo  primordial,  eterno  o  natural,  al 
sistema  de  relaciones  sociales  en  retro- 
ceso histórico.  Cuando  hablamos  de 
pluralización  de  la  función  de  la  reli- 
gión, no  queremos  decir  que  la  función 
mencionada  tienda  a  desaparecer  en 
las  sociedades  centroamericanas.  Lo 
queocurre  es  que  han  surgido  situaciones 
nuevas  y  funciones  también  nuevas  que 
compiten  con  aquella.  Creemos  que 
pueden  ser  caracterizadas  tres  modali- 
dades que  ha  asumido  la  relación  Igle- 
sia— Sociedad  durante  los  últimos 
cuarenta  años  en  Centroamérica.  La  pri- 
mera, en  que  la  Iglesia  asume  un  papel 
de  regulación  del  conflicto  social. 
Luego  esta  función  se  redefine  preten- 
diendo la  Iglesia,  con  el  beneplácito  de 
los  sectores  dominantes,  un  liderazgo 
en  la  inspiración  y  motivación  (o  signifi- 
cación) del  desarrollo  socioeconómico. 
Por  último,  y  con  el  despertar  de  la  pro- 
testa popular  seguida  de  la  consecuente 
represión,  sectores  importantes  de  la 
Iglesia  legitiman  y  dinamizan  la  rebe- 
lión contra  el  orden  establecido,  consi- 
derado como  inmoral  según  los  propios 
valores  religiosos. 

Centraremos  nuestra  atención  en  es- 
tos tres  tipos  de  refuncionalización  de  la 


conciencia  religiosa,  caracterizándolos 
a  partir  de  los  rasgos  empíricos  que  ad- 
quieren en  los  países  comprendidos,  y 
explicándolos  como  respuestas  ide- 
ológicas elaboradas  en  contextos  so- 
ciales determinados  por  el  predominio 
de  ciertos  intereses  sociales  fundamen- 
tales. Pero  antes  de  entrar  a  la  caracte- 
rización, parece  oportuno  explicitar  al- 
gunos elementos  que  determinan  la 
transformación  de  la  conciencia  reli- 
giosa de  acuerdo  a  la  evolución  históri- 
ca de  la  sociedad. 

1.  La  Transformación  Capitalista  y 
la  Redefínición  del  Papel  Social  de 
la  Religión. 

Si  hoy  día  presenciamos  el  hecho  in- 
contestable de  que  distintas  opciones 
sociales  y  políticas,  muchas  veces  an- 
tagónicas, se  inspiran  en  la  misma  fe 
religiosa  sin  que  aparezcan  los  cismas 
que  en  la  antigüedad  podrían  estallar 
por  divergencias  menos  significativas, 
es  porque  la  pluralización  del  discurso 
religioso,  incluso  al  interior  de  una  mis- 
ma Iglesia,  resulta  ser  una  realidad 
aceptada  y  legitimada.  Sin  embargo, 
este  pluralismo  contemporáneo  es  algo 
reciente,  y  fruto  de  una  evolución  del 
pensamiento  religioso  que  se  inscribe 
al  interior  de  la  evolución  de  las  forma- 
ciones sociales  en  las  que  transcurre. 

Es  por  esta  razón  que  creemos  oportu- 
no retroceder  un  poco  en  la  historia  a 
fin  de  explicar,  en  su  gestación,  tanto  la 
diversidad  del  discurso  religioso  en  su 
referencia  a  lo  social,  como  la  variedad 
de  funciones  sociales  y  políticas  que 
cumple. 

De  la  función  unívoca  que  ejercía  la 
religión  en  la  época  colonial  o  incluso 
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durante  la  época  de  dominación  de  una 
oligarquía  terrateniente  criolla,  queda 
bastante  poco  en  la  actualidad.  Las 
transformaciones  de  la  estructura 
económica  y  social  de  las  sociedades 
centroamericanas,  acompañadas  de 
profundas  alteraciones  en  el  campo 
ideológico  y  simbólico,  han  generado 
también  una  transformación  en  la  con- 
ciencia religiosa.  Y  este  es  un  proceso 
de  cambio  que  ocurre  a  nivel  mundial, 
surgiendo  en  otros  contextos  sociales, 
sobre  todo  europeos,  ciertos  reacomo- 
dos en  las  concepciones  religiosas  ofi- 
ciales, las  que  se  transmiten  con  alguna 
facilidad  al  ambiente  centroamericano, 
aunque  no  sin  contradicciones,  gracias 
al  centralismo  imperante  en  la  Iglesia 
Católica  como  institución  religiosa.  Es 
por  esto  que  en  los  fenómenos  que  va- 
mos a  estudiar  existen  transformaciones 
que  se  derivan  más  directamente  de 
cambios  estructurales  e  ideológicos  que 
ocurren  en  las  sociedades  mismas  mis- 
mas que  nos  ocupan,  mientras  que  otros 
cambio  se  implantan  a  través  de  la 
presión  e  influencia  de  autoridades  reli- 
giosas extra  regionales  (2).  Distinguir 
estos  dos  vectores,  el  cambio  estructural 
y  el  cambio  en  la  orientación  oficial  de 
la  Iglesia,  parece  ser  indispensable  pa- 
ra comprender  la  evolución  experimen- 
tada por  las  distintas  iglesias  naciona- 
les. Y  esta  consideración  parece  espe- 
cialmente válida  en  lo  tocante  a  la 
traumática  asimilación  del  liberalismo 
por  parte  de  la  Iglesia,  y  a  la  redefini- 


ción de  su  postura  ante  él,  proceso  que 
se  encuentra,  a  nuestro  entender,  en  la 
raíz  de  la  aceptación,  tampoco  fácil, 
del  pluralismo  dentro  de  la  Iglesia,  al 
mismo  tiempo  que  de  la  aceptación  de 
posturas  diferentes  respecto  de  lo  social 
y  político. 

Explicitado  el  principio  metodológico 
que  nos  orienta,  podemos  entrar  a  ca- 
racterizar las  transformaciones  sociales 
más  relevantes  que  han  marcado  la 
marcha  de  nuestras  sociedades,  inscri- 
biendo dentro  de  ella  los  cambios  o  las 
respuestas  generadas  en  la  Iglesia,  y 
que  redefinen  una  práctica  de  acción 
social  y  política  que  nunca  ha  dejado  de 
ejercer  esta  institución  en  el  continente. 

1.1  Transformación  Capitalista,  Libera- 
lismo y  Anticlericalismo 

La  matriz  económica  de  las  colonias 
españolas  de  A.C.  estuvo  caracterizada 
por  el  predominio  de  las  actividades 
primarias  de  exportación:  la  produc- 
ción agrícola  y  la  minería.  La  actividad 
agrícola  es  dominante  en  Guatemala  y 
en  El  Salvador;  la  segunda  en  Honduras 
y  en  menor  grado  en  Nicaragua.  Costa 
Rica  carece  de  importancia  económica 
para  la  metrópoli  española,  no  existien- 
do ningún  producto  de  exportación  que 
imponga  un  carácter  o  su  economía 
posterior.  La  independencia  libera  a  las 
colonias  del  monopolio  comercial  es- 
pañol. Estas  se  abren  al  mercado  mun- 
dial, viéndose  forzadas  a  encontrar 
algún  producto  mediante  el  cual  se 


(2)  A  la  centralización  en  las  definiciones  doctrinales  que  caracterizan  la  práctica  de  la  Iglesia  Católica,  hay  que 
agregar  la  costumbre  de  que  los  futuros  obispos  de  nuestros  países,  los  candidatos  más  destacados  al  sacerdo- 
cio, son  corrientemente  enviados  a  estudiar  a  Europa.  Allí  pueden  acceder  a  nuevas  filosofías  y  regresan  a  sus 
labores  con  una  maduración  ideológica  que  les  permite  interpretar  con  mayor  facilidad,  cambios  que  acontecen 
en  sus  propios  contextos  con  cierto  retraso  respecto  a  lo  ocurrido  en  otros  países,  y  que  han  estimulado  la  refle- 
xión. 
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puedan  integrar  al  comercio  interna- 
cional. Este  producto  será  el  café. 

Es  conocido  el  papel  que  juega  el 
café  en  su  implantación.  Las  nuevas  na- 
ciones independientes  deben  construir 
una  base  económica  que  les  brinde  po- 
sibilidades de  supervivencia  autónoma. 
Ello  introduce  la  necesidad  de  una  ra- 
cionalidad económica  y  social,  que  tras- 
cenderá hacia  el  terreno  de  lo  político  y 
lo  ideológico.  Es  así  como  la  implanta- 
ción del  café  es  concebida  como  una 
"obra  civilizadora"  y  modernizadora  de 
la  sociedad  entera.  La  difusión  de  este 
cultivo  requerirá  de  reformas  liberales 
que  por  lo  general  se  gestan  desde  la 
década  del  cuarenta  y  culminan  entre 
los  años  setenta  y  ochenta  del  siglo  pa- 
sado. Y  en  esta  reforma,  la  expro- 
piación de  las  tierras  improductivas  de 
la  Iglesia  resulta  ser  una  tarea  estratégi- 
ca. Por  su  parte,  la  Iglesia  ha  sido,  en 
términos  generales,  una  expectadora 
inquieta  y  vacilante  de  los  procesos  de 
independencia,  los  cuales  alteran  toda 
su  organización  institucional,  su  estruc- 
tura jerárquica  ligada  a  la  corona  es- 
pañola, al  mismo  tiempo  que  toda  su 
percepción  del  papel  que  juega  en  el 
orden  social.  El  conflicto  entre  la  Iglesia 
y  los  gobiernos  liberales  no  se  deja  es- 
perar. Mientras  la  mentalidad  liberal, 
que  ¡unto  con  dictaminar  una  nueva 
práctica  económica  racional  se  inspira 
en  principios  ideológicos  modernos  y 
legitimados  por  la  intelectualidad  euro- 
pea y  criolla,  se  presenta  como  una 
nueva  moral  de  progreso  y  de  creativi- 
dad humana,  la  Iglesia  aparece  como 


el  bastión  de  las  fuerzas  conservadoras 
del  orden  antiguo. 

No  puede  extrañar,  entonces,  que  la 
reforma  liberal,  además  de  requerir  de 
la  expropiación  de  los  bienes  eclesiásti- 
cos, a  fin  de  entregarlos  al  empuje 
empresarial,  plantee  como  necesidad 
insoslayable  el  desarrollo  de  una  labor 
educativa  de  tipo  laico,  lo  cual  signifi- 
cará, o  bien  arrancar  de  manos  de  la 
Iglesia  el  monopolio  de  la  enseñanza,  o 
bien  desarrollar  un  aparato  civil  y  esta- 
tal de  educación  que  relativice  la 
influencia  de  aquella  en  este  plano.  La 
prohibición  contenida  en  las  Constitu- 
ciones Liberales  de  algunos  de  nuestros 
países,  será  abolida  bastante  tarde  y 
en  coyunturas  particulares  en  que  los 
gobiernos  han  debido  recurrir  al  apoyo 
de  la  Iglesia.  Esto  ocurre  en  Costa  Rica 
en  la  década  de  los  cuarenta  de  este 
siglo,  momentos  de  definición  de  una 
política  social,  y  en  Guatemala  luego 
del  triunfo  del  movimiento  contrarevo- 
lucionario que  derroca  al  presidente  re- 
formista Jacobo  Arbenz3. 

La  experiencia  histórica  europea 
mostró  cómo  a  la  par  de  las  transforma- 
ciones en  las  relaciones  productivas  se 
desencadenaban  cambios  profundos  en 
la  naturaleza  del  Estado  y  en  la  supe- 
restructura ideológica,  en  donde  la 
emergencia  de  una  clase  obrera  y  una 
clase  media  urbana  produce  impacto. 
Con  la  implantación  del  capitalismo, 
principalmente  agrario  en  Centroaméri- 
ca,  las  transformaciones  en  estos  distin- 
tos órdenes  no  se  dan  con  la  misma  uni- 
formidad. Existe  un  claro  desfase  entre 


(3)  El  coso  de  Costa  Rica  lo  veremos  más  adelante  con  mayor  detenimiento.  El  de  Guatemala,  que  no  desarrollare- 
mos en  este  punto,  es  particularmente  relevante,  pues  la  reconciliación  entre  la  Iglesia  y  el  Estado  la  provoco  el 
gobierno  reaccionario  que  destruye  el  intento  progresista  y  democrático  representado  por  los  gobiernos  de 
Arévalo  (1944  —  1951 )  y  Arbenz  (1951  —  1954).  La  Iglesia  es  requerida  como  la  base  principal  de  legitimación 
de  lo  represión  y  destrucción  de  lo  organización  popular 
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lo  que  ocurre  a  nivel  de  la  estructura 
productiva  y  los  marcos  superestructura- 
Ies  de  la  sociedad.  Y  esto  tiene  inciden- 
cia directa  en  el  comportamiento  de  la 
Iglesia.  Mientras  los  países  se  moderni- 
zan al  ritmo  de  penetración  de  las  rela- 
ciones capitalistas  en  los  cultivos  de  ex- 
portación, las  superestructuras  ideológi- 
cas, — y  allí  la  Iglesia — ,  se  mantienen 
marcadas  por  el  tradicionalismo  y  el 
patriarcalismo,  que  prolongan  la  super- 
vivencia de  un  orden  jerárquico — esta- 
mental. El  propio  Estado  no  sufre  una 
transformación  profunda  sino  hasta  bas- 
tante avanzado  el  presente  siglo,  cuan- 
do la  crisis  del  modelo  agro — exporta- 
dor impone  un  cambio  en  la  matriz 
económica  fundamental.  Esto  ha  sido 
expresado  desde  otro  punto  de  vista 
cuando  se  ha  caracterizado  el  Estado 
como  un  Estado  Oligárquico.  Los  patro- 
nes estamentales,  mantenidos  por  la 
prolongación  de  una  reducida  clase  do- 
minante de  origen  terrateniente,  han 
reducido  el  impacto  de  la  reforma  libe- 
ral, la  cual  en  la  práctica  se  ha  limitado 
a  la  reorganización  productiva  en  la 
economía  de  exportación  y,  ligada  a 
ella,  a  la  lucha  anti — eclesiástica.  En 
nuestros  países  la  ideología  liberal  se 
ha  manifestado  principalmente  como 
anti — clericalismo,  y  no  ha  tenido  la  vi- 
talidad suficiente  como  para  producir 
cambios  más  profundos  a  nivel  político 
e  ideológico.  Probablemente  ha  sido 
sólo  en  la  masonería,  que  recluta  sus 


miembros  en  la  pequeña  burguesía  ur- 
bana, en  donde  el  espíritu  del  liberalis- 
mo se  ha  desarrollado  como  toda  una 
concepción  moral  del  progreso  y  de  la 
razón.  Pero  la  masonería  ha  sido  blanco 
de  los  ataques  de  la  Iglesia  desde  sus 
inicios,  y  en  más  de  una  ocasión  ella 
misma  ha  reducido  su  acción  a  una  me- 
ra lucha  anticlerical  (4). 

El  particular  liberalismo  centroameri- 
cano, ha  sido  parcializado  y  fragmenta- 
do por  las  condiciones  estructurales  en 
que  ha  debido  desenvolverse.  Los  cam- 
bios en  la  organización  productiva,  por 
distintas  razones  que  no  es  el  caso  ex- 
poner, no  han  generado  una  clase 
obrera  ni  ha  desarrollado  una  capa  me- 
dia urbana  significativa.  La  reorganiza- 
ción capitalista  de  la  agricultura  ha 
mantenido  el  predominio  de  la  clase 
terrateniente,  mitad  burguesa  y  mitad 
señorial,  como  oligarquía  dominante. 
La  participación  social  y  política  se  ha 
expandido  en  grados  ínfimos,  siendo 
los  caudillos  liberales  de  la  región,  o 
bien  dictadores  manifiestos  y  descara- 
dos, o  bien  patriarcas  reelegidos  y  ator- 
nillados en  el  poder  (5).  La  reforma  li- 
beral, por  lo  tanto,  no  ha  suscitado  ni 
capas  sociales  nuevas  y  significativas, 
ni  ha  desarrollado  mecanismos  de  me- 
diación en  el  ejercicio  del  poder  políti- 
co. El  liberalismo  se  ha  constituido  co- 
mo ideología  oficial  para  efectos  de  la 
incorporación  de  las  economías  na- 
cionales   al    mercado    mundial,  re- 


(4)  Muchos  de  los  presidentes  progresistas  de  Centroamérica  han  sido  masones.  A  veces  la  presencia  de  la  maso- 
nería en  las  fuerzas  armadas  ha  sido  importante.  — Es  el  caso  de  El  Salvador —  Aquí  los  presidentes  militares 
desde  Martínez  hasta  Lemus  son  masones  (década  del  30,  del  40  y  del  50).  Ellos  han  combinado  el  progresismo 
económico  con  la  represión  popular. 

(5)  En  Costa  Rica  dos  patriarcas  liberales  ocupan  la  Presidencia,  con  un  par  de  interrupciones,  durante  las  4  prime- 
ras décadas  del  siglo.  Son  Cleto  González  Viquez  y  Ricardo  Jiménez.  Los  restantes  caudillos  liberales  de  Centro- 
américa son  dictadores  de  distinto  signo  de  acuerdo  al  carácter  de  sus  medidas  políticas.  En  Guatemala  es  Ubi- 
co, en  El  Salvador  Martínez,  en  Honduras  Carias  y  en  Nicaragua  Zelaya. 
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velándose  aquí  como  la  ideología  de 
los  centros  metropolitanos,  funcional 
para  legitimar  su  dominio  sobre  las 
economías  periféricas.  Pero  para  efec- 
tos de  la  dominación  interna  no  ha  teni- 
do prácticamente  ninguna  vigencia, 
persistiendo  en  ésta  los  rasgos 
oligárquicos  que  la  caracterizan  desde 
la  época  colonial  (6).  Solamente  redu- 
cidos grupos  de  clase  media  urbana  han 
vuelto  sus  ojos  hacia  los  principios  libe- 
rales; pero  la  "remoralización"  de  la 
sociedad  y  del  estado  contenida  en  es- 
tos principios  no  ha  podido  ser  más  que 
una  quimera,  impracticable  dadas  las 
contradicciones  existentes  en  la  estruc- 
tura social  y  que  el  capitalimos  agrario 
no  es  capaz  de  transformar. 

Si  la  dominación  social  conserva  sus 
rasgos  oligárquicos,  no  resultaría  nada 
raro  que  la  proclama  liberal  oficial, 
siendo  anticlerical  en  lo  que  respecta  a 
la  limitación  del  poder  político  y  social 
de  la  Iglesia  y  reclamando  una  total 
autonomía  civil,  se  haya  combinado 
funcionalmente  con  un  recurso  a  la 
Iglesia  y  a  la  religión  para  legitimar  la 
dominación  a  nivel  interno.  Los  terrate- 
nientes han  seguido  convocando  a  los 
misioneros  para  que  prediquen  la  resig- 
nación a  los  peones;  han  seguido  apo- 
yando a  las  parroquias  rurales.  En  otros 
términos,  han  reclamado  la  función 
apoyando  a  las  parroquias  rurales.  En 
otros  términos,  han  reclamado  la  fun- 
ción de  la  religión  para  el  ejercicio  di- 


recto de  la  hegemonía  en  los  diversos 
niveles  de  la  vida  y  la  organización  so- 
cial. En  el  fondo,  lo  que  los  gobiernos 
liberales  le  han  negado  a  la  religión 
con  la  mano  izquierda  del  progresismo, 
se  lo  han  concedido  con  la  mano  de- 
recha a  la  conservación  de  la  explota- 
ción de  la  fuerza  de  trabajo.  De  allí 
que,  pese  a  la  declamatoria  liberal  y  a 
la  limitación  real  y  efectiva  del  poder 
de  la  Iglesia  en  política,  poder  que 
había  ejercido  durante  toda  la  colonia, 
el  orden  oligárquico  ha  requerido  de  la 
función  de  la  religión  en  el  ejercicio  de 
la  hegemonía,  siendo  esta  hegemonía 
precisamente  oligárquica,  es  decir,  la 
formación  y  generalización  de  un  con- 
senso respecto  del  dominio  legítimo  de 
un  grupo  que  siendo  clase  dominante, 
no  deja  de  ser  estamental. 

Es  así  como  la  Iglesia  ha  conservado 
su  poder  real  en  la  sociedad.  A  la  larga, 
y  debido  a  la  agudización  de  las  contra- 
dicciones sociales  que  surgen  después 
de  los  años  30,  el  liberalismo  va  a 
claudicar  ante  el  clericalismo.  Frente  al 
peligro  comunista,  la  clase  dominante 
en  Guatemala,  en  El  Salvador  y  en  Cos- 
ta Rica,  — aunque  aquí  con  tintes  pecu- 
liares— ,  ha  debido  dar  un  reconoci- 
miento político  a  la  Iglesia,  apoyando 
oficialmente  su  actividad  en  el  plano  de 
la  educación.  El  liberalismo  no  ha  sido 
capaz  de  inspirar  una  hegemonía,  ésta 
como  la  institución  de  mayor  capacidad 
como  aparato  ideológico. 


(6)  Las  reformas  liberales  fueron  acompañadas,  incluso,  de  violentas  represiones  contra  campesinos  despo|ados  de 
sus  bienes.  Es  prácticamente  el  momento  de  la  acumulación  primitiva  de  capital.  En  esta  ocasión  se  acaba 
prácticamente  con  las  formas  colectivas  de  propiedad,  practicadas  hasta  entonces  por  campesinos  de  ascenden- 
cia indígena,  y  heredadas  de  épocas  precolombinas  Esta  destrucción  de  la  propiedad  colectiva  indígena  está  en 
lo  raíz  de  la  sublevoción  de  1932  en  El  Salvador,  ahogada  en  sangre,  y  traume  de  difícil  superación  para  el  cam- 
pesinado salvadoreño. 
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1.2  La  Transformación  del  Comporta- 
miento de  la  Iglesia 

Nuestra  hipótesis  de  que  las  reformas 
liberales  no  logran  disminuir  la  impor- 
tancia de  la  función  de  la  religión  en  el 
ejercicio  real  de  la  hegemonía  durante 
la  vigencia  del  Estado  Oligáquico  que 
impulsa  la  modernización  capitalista  de 
la  economía,  podría  profundizarse  y 
fundamentarse  más  ampliamente.  Pero 
no  constituye  el  centro  de  nuestras  pre- 
ocupaciones. Solamente  habría  que  ha- 
cer la  salvedad  de  Guatemala,  en  don- 
de la  Reforma  Liberal  del 871  disminuye 
drásticamente  la  presencia  de  la  Iglesia 
que  durante  al  colonia  había  sido  muy 
activa  en  la  catequización  de  los  indíge- 
nas. Al  parecer,  entre  1871  y  1954, 
período  en  el  que  tanto  el  peso  político 
de  la  iglesia  guatemalteca  como  su  pre- 
sencia pastoral  en  las  áreas  rurales  se 
ven  reducidos,  se  aprecia  un  renaci- 
miento de  las  prácticas  religiosas  de  ori- 
gen maya  y  se  fortalece  lo  que  se  llama 
"la  costumbre"  como  expresión  reli- 
giosa que  combina  elementos  cristianos 
con  elementos  de  religiones  precolom- 
binas. La  contrarrevolución  de  1954 
abre  nuevo  espacio  a  la  actividad  de  la 
Iglesia,  la  cual  empieza  a  desarrollar 
estrategias  pastorales  nuevas  que  anali- 
zaremos oportunamente. 

Nos  interesa  destacar,  ahora,  la 
transformación  en  la  conducta  de  la 
Iglesia.  Este  cambio,  que  a  nuestro 
juicio  encierra  una  novedad  que  se 
abre  camino  progresivamente,  impli- 
cará, probablemente  más  allá  de  las  in- 
tenciones explícitas  de  los  actores  que 
lo  promueven,  una  nueva  conciencia 
acerca  de  las  relaciones  de  la  Iglesia 
con  la  sociedad,  y  fundará  el  pluralismo 


que  respecto  a  la  "visión  cristiana  de  la 
sociedad"  se  consolidará  años  más  tar- 
de. 

La  reacción  de  los  obispos  y  sacerdo- 
tes ante  los  liberales  que  les  arrebatan 
las  tierras  y  les  coartan  su  labor  en  la 
educación  es  eminentemente  política. 
Algunos  desautorizan  a  los  poderes 
públicos  desde  el  pulpito,  otros  llaman 
a  la  insurreción,  y  todos  tratan  de  articu- 
lar un  partido  católico.  A  veces  éste 
existe  desde  antes,  es  el  partido  conser- 
vador. En  otros  casos,  éste  se  trata  de 
crear,  como  ocurre  en  Costa  Rica  con  el 
Obispo  Thiel.  Esto  lleva  a  enfrentamien- 
tos  propiamente  políticos  entre  el  go- 
bierno y  la  jerarquía,  que  trae  como 
consecuencia  la  expulsión  de  órdenes 
religiosas,  en  particular  los  jesuítas,  y  el 
destierro  de  sacerdotes  y  obispos.  Pero, 
salvo  el  caso  de  Guatemala  y  de  mo- 
mentos circunstanciales  (Nicaragua  ba- 
jo Zelaya),  la  Iglesia  sigue  contando 
con  un  respaldo  constitucional,  sigue  in- 
terviniendo en  la  legislación  civil  en 
aquello  que  estima  le  compete,  y  en 
algunos  países  (Costa  Rica)  sigue  finan- 
ciada por  el  Estado.  El  sistema  religioso 
y  el  sistema  político  parecen  difícilmen- 
te separables  para  la  mentalidad  de  la 
época,  incluso  para  los  liberales  que 
incluyen  en  su  quehacer  político  el  tra- 
tamiento de  la  Iglesia.  Por  otra  parte, 
muchos  de  los  religiosos  como  disputas 
superestructurales,  que  afectan  poco  la 
clientela.  Lo  que  parece  interesar  real- 
mente es  mantener  las  iglesias  llenas, 
celebrar  solemnemente  las  festivida- 
des, percibir  los  diezmos  y  otras  formas 
de  tributo.  Al  ritmo  de  la  reproducción 
de  la  vida  cotidiana,  la  religión  sigue 
jugando  su  papel  en  aldeas,  pueblos  e 
incluso  en  las  ciudades,  el  liberalismo 
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no  logra  desencadenar  un  proceso  real 
y  masivo  de  secularización,  aunque  lo 
contenga  en  sus  principios  y  lo  deseen 
sus  portavoces  de  la  pequeña  bur- 
guesía urbana.  En  el  fondo,  la  función 
de  la  religión  no  ha  cambiado  de  natu- 
raleza desde  la  colonia,  cual  es,  la 
reproducción  del  orden  estamental  co- 
mo algo  natural,  fijo  y  permanente, 
aunque  el  estamento  dominante  se  va- 
ya convirtiendo  progresivamente  en 
clase  capitalista. 

Pero  las  cosas  cambiarán  bruscamen- 
te. La  Primera  Guerra  Mundial  y  la  crisis 
de  los  años  30  lanzan  al  tapete  el  "cues- 
tión social".  La  crisis  saca  a  flote  los 
efectos  ocultos  del  capitalismo;  el  de- 
sempleo creciente,  la  proletarización  y 
despojo  de  los  campesinos,  la  inmigra- 
ción urbana  sin  ampliación  del  mercado 
ocupacional,  la  carestía  de  la  vida.  Es- 
talla una  rebelión  campesina  en  El  Sal- 
vador (1932),  huelgas  bananeras  en 
Costa  Rica  (1934),  culmina  la  guerra  de 
Sandino  en  Nicaragua  (1933).  Nacen  los 
partidos  comunistas,  surgen  los  sindica- 
tos. El  conflicto  social  desgarra  la  apa- 
cible vida  pueblerina  de  las  sociedades 
centroamericanas,  al  mismo  tiempo 
que  remece  los  sectores  más  concientes 
de  la  Iglesia.  Y  son  precisamente  estos 
sectores  los  que  inician  un  debate  de 
proyecciones  para  ellos  insospechadas. 

Es  en  Costa  Rica  en  donde  surge 
dentro  de  las  filas  de  la  Iglesia  un  grupo 
que  denuncia  la  injusticia  social  exis- 
tente. El  sacerdote  Jorge  Volio,  formado 
en  Europa  dentro  de  la  corriente  del  so- 
cialcristiano  emergente,  es  la  persona 
que  se  convierte  en  el  portavoz  de  una 
visión  nueva  que  remece  la  apatía  y  el 
tradicionalismo  imperante  en  el  clero. 
Ya  en  1910  reclamaba  la  aplicación  de 


la  Encíclica  Rerum  Novarum  y  urgía  la 
acción  de  la  Iglesia  en  apoyo  de  las 
asociaciones  obreras  de  defensa  ante 
los  patronos.  Su  voz  es  acallada  por  una 
Iglesia  muy  tradicionalista,  lo  que  lo 
obliga  a  retirarse  del  sacerdocio  para 
fundar  el  primer  partido  que  impulsa  la 
lucha  social,  el  Partido  Reformista. 

Pero  en  la  década  de  los  20  existe  un 
grupo  de  sacerdotes  que  demandan  de 
la  Iglesia  una  posición  más  activa  en 
defensa  del  salario  justo,  del  derecho  a 
sindicalización  de  los  trabajadores  y  de 
la  huelga.  Nuevamente  la  mayoría  del 
clero  y  la  propia  Jerarquía  silencian  es- 
tas voces  innovadoras.  La  actitud  de 
represión  ideológica  de  la  Iglesia  se 
acentúa  en  la  década  de  los  treinta  con 
la  aparición  del  Partido  Comunista  y  el 
surgimiento  de  las  luchas  obreras.  El  te- 
ma de  lo  social  será  recurrente  en  la- 
bios de  la  Jerarquía,  pero  para  conde- 
nar el  comunismo  y  lamentar  su 
influencia  en  campesinos  y  obreros.  Sin 
embargo  será  desde  fuera  del  contexto 
costarricense  y  centroamericano  de 
donde  vendrá  un  llamado  para  activar 
en  la  Iglesia  una  línea  de  acción  en  lo 
social.  El  Vaticano  comienza  a  presionar 
a  las  iglesias  de  la  región  para  que  in- 
tensifique esta  labor.  Pío  XI  había 
proclamado  su  encíclica  Quadragessi- 
mo  Anno  y  había  lanzado  la  iniciativa 
de  la  Acción  Católica,  como  estrategia 
de  acción  en  el  campo  obrero,  que  aun- 
que pretendía  contrarrestar  el  efecto  co- 
munista, significaba  una  presencia  acti- 
va de  la  Iglesia  en  la  organización  de  la 
clase  trabajadora.  El  Cardenal  Pacelli, 
entonces  Secretario  de  Estado  del  Vati- 
cano y  futuro  Pío  XII,  envía  cartas  a  to- 
dos los  prelados  centroamericanos  insis- 
tiendo en  planteamientos  que  parecen 
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revolucionarios  para  la  iglesia  centro- 
americana, pero  no  logra  remover  la 
pasividad  y  el  tradicionalismo  imperan- 
te en  la  región.  Será  solamente  en  la 
década  de  los  cuarenta  que  esta  in- 
quietud será  incorporada  al  menos  en 
Costa  Rica,  gracias  a  la  labor  del  Arzo- 
bispo de  San  José,  Monseñor  Sanabria. 
Su  concepción  acerca  del  papel  social 
de  la  Iglesia  y  su  práctica  al  respecto 
serán  analizados  en  párrafo  aparte. 

Lo  que  nos  interesa  destacar  aquí  es 
un  síntoma  que  revelará  una  transfor- 
mación en  la  concepción  del  papel  so- 
cial de  la  religión  y  que,  a  pesar  de  que 
refleje  el  tradicionalismo  de  la  Iglesia  y 
su  identificación  militante  con  las  clases 
dominantes,  se  constituirá  en  un  arma 
de  doble  filo  que  puede  legitimar  tanto 
la  aceptación  resignada  de  la  domina- 
ción como  la  lucha  activa  contra  ella.  Se 
trata  del  reconocimiento  objetivo  de  la 
injusticia  social,  sea  para  dulcificarla 
con  el  recursos  a  la  resignación  cris- 
tiana, sea  para  mitigarla  por  la  acción 
de  las  organizaciones  obreras  impulsa- 
das por  la  Iglesia.  Pero  este  reconoci- 
miento rompe  la  articulación  central  del 
discurso  religioso  antes  imperante,  re- 
emplazándola por  otra  que  puede  ser 
susceptible  de  evolución  en  distintos 
sentidos.  El  discurso  religioso  predomi- 
nante en  una  sociedad  estamental 
oligárquica  y  por  lo  tanto  estrictamente 
jerarquizada,  se  centra  en  la  proclama- 
ción de  un  orden  natural,  creado  por 
Dios,  y  que  asigna  posiciones  rígidas  a 
los  distintos  conglomerados  sociales.  Es- 
ta visión  fixista  es  incompatible  con 
cualquier  tipo  de  acción  social  fuera  de 
la  asitencialista  y  caritativa.  El  nuevo 


discurso  que  se  abre  camino  se  constru- 
ye sobre  otro  eje.  Ya  no  se  trata  de  ele- 
var el  orden  social  a  la  categoría  de  cos- 
mos sagrado.  Se  parte  del  presupuesto 
de  que  el  "orden"  instaura  una  desi- 
gualdad, es  lo  contrario  de  un  orden,  y 
por  lo  tanto,  debe  ser  animado  o  inspi- 
rado por  principios  éticos  que  lo  hagan 
factible.  En  su  versión  conservadora  es- 
te "orden"  no  se  mantiene  sin  la  reli- 
gión, según  lo  expresa  un  sacerdote 
costarricense  de  la  época:  no  queda 
otra  solución  que  la  que  presta  el  Evan- 
gelio cuando  aconseja  al  rico  tener  cari- 
dad con  el  pobre,  y  a  éste  ser  más  resig- 
nado con  su  suerte  (7).  En  su  versión 
progresista  la  religión  debe  proyectarse 
como  una  lucha  por  la  justicia,  debien- 
do inspirar  una  acción  orientada  a  las 
transformación  de  las  condiciones  de 
los  pobres.  La  cuestión  religiosa  en  su 
referencia  a  la  sociedad  ya  se  en- 
cuentra planteada  en  otros  términos.  Ya 
no  se  trata  de  una  simple  sacralización 
de  lo  real.  Se  trata  de  la  inspiración  de 
la  conducta  humana  en  relación  a  un 
código  ético  de  fundamento  religioso.  Y 
si  bien  esta  nueva  forma  de  pensar  la 
relación  entre  religión  y  sociedad  se  ori- 
gina en  un  intento  de  legitimación  un 
tanto  cínica  de  la  dominación,  ella 
podría  legitimar,  en  el  mismo  grado  y 
al  interior  del  mismo  discurso  religioso, 
una  acción  de  protesta  contra  la  domi- 
nación fundada  en  la  misma  lógica. 

1.3  La  Redefinición  del  Papel  Social  de 
la  Religión 

Hemos  llegado  a  un  punto  que  nos 
exigen  un  cierto  afinamiento  en  las  ca- 


(7)        Jomes  Bacter.  La  Iglesia  y  los  Sindicatos.  Ed.  Costa  Rica.  San  José,  1975.  p.  76. 
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tegorías  teóricas  que  fundan  una  apro- 
ximación científica  al  fenómeno  reli- 
gioso en  su  referencia  a  lo  social.  Las 
precisiones  que  vamos  a  proponer  se 
orientan  a  fundamentar  nuestra  apre- 
ciación acerca  del  carácter  necesa- 
riamente ambiguo  y  polivalente  de  la 
religión  en  términos  de  sus  funciones 
sociales.  Y  esto  parece  necesario  para 
comprender  teóricamente  la  emergen- 
cia posterior  de  una  religión  de  fun- 
ciones subversivas,  dado  que  la  teoría 
social  al  abordar  la  religión  se  ha 
mostrado  extraordinariamente  coinci- 
dente en  señalar  como  su  función  social 
la  de  procurar  la  cohesión  social  para  la 
mantención  del  orden  o  para  la  repro- 
ducción de  las  relaciones  sociales  impe- 
rantes. 

Cuando  la  reflexión  teórica  ha  abor- 
dado la  temática  de  la  religión  ha  mira- 
do generalmente  hacia  las  sociedades 
"primitivas"  o  precapitalistas.  Pro- 
bablemente ello  se  ha  debido  a  que  en 
estas  sociedades  la  conciencia  religiosa 
ha  sido  la  forma  de  conciencia  predo- 
minante. Parece  muy  legítimo,  enton- 
ces, escoger  como  referente  empírico 
las  situaciones  en  que  la  religión  se  pre- 
senta con  características  más  totalizan- 
tes y  se  manifiesta  de  modalidades  más 
frondosas.  Todos  los  estudiosos  han 
coincidido  en  señalar  que  la  religión  es 
el  factor  fundamental  de  integración  so- 
cial. El  orden  social  se  interpreta  como 
un  cosmos  sagrado.  Las  propias  rela- 
ciones sociales  se  interpretan  a  través 
del  "reflejo"  religioso,  el  cual  cumple 
el  papel  de  asegurar  la  reproducción 
normal  e  incuestionada  de  las  mismas. 
Pareciera  que  sin  religión  el  orden  so- 
cial no  podría  reproducirse  espontáne- 
amente, es  decir,  sin  represión.  Pero  la 


llegada  del  capitalismo  altera  profun- 
damente la  eficacia  unívoca  de  la  reli- 
gión. Las  relaciones  fundamentales  en 
este  modo  de  producción,  — capitalista- 
trabajador — ,  ya  no  se  fundan  en  una 
autoridad  divina  sino  en  un  contrato  de 
trabajo.  La  propia  noción  de  contrato, 
entre  personas  libres  e  ¡guales  ante  la 
sociedad,  se  reclama  de  una  racionali- 
dad pragmática,  económica,  de  conve- 
niencia mutua.  La  lógica  de  la  eficien- 
cia desplaza  cualquier  otro  mecanismo 
de  consenso  social.  Se  funda  en  la  ra- 
cionalidad de  la  relación  misma,  enten- 
dida como  equitativa.  Por  lo  tanto,  se 
esfuma,  tanto  en  el  plano  jurídico  como 
en  el  de  las  conciencias  de  los  actores, 
la  presencia  de  la  arbitrariedad  social, 
arbitrariedad  en  otros  modos  de  pro- 
ducción es  patente,  — por  ejemplo  en  la 
relación  entre  siervo  y  señor — ,  y  que 
para  que  pueda  ser  aceptada  por  el 
miembro  dominado  de  la  relación,  ne- 
cesita de  un  recurso  a  lo  sobrenatural. 
Este  recurso  ya  no  es  necesario  en  el  ca- 
pitalismo. La  racionalidad  en  este  modo 
de  producción  es  secular. 

Por  otro  lado,  así  como  el  capitalismo 
es  secular  en  sus  relaciones  de  produc- 
ción, lo  es  también  en  su  ideología 
orgánica,  el  liberalismo.  La  lucha  an- 
ticlerical del  liberalismo  ascendente, 
correspondiente  a  la  burguesía  ascen- 
dente, refleja  perfectamente  la  oposi- 
ción entre  dos  éticas  sociales.  La  de  la 
eficiencia  y  el  progreso,  por  un  lado,  y 
la  de  mantención  dé  un  orden  estamen- 
tal entendido  como  natural  y  sagrado, 
por  otro.  Para  Gramsci,  por  ejemplo,  es 
la  oposición  entre  la  ética  de  la  creativi- 
dad y  responsabilidad  humana,  y  la  an- 
t¡ — ética  de  la  pasividad  y  la  aceptación 
del  mundo  como  algo  ya  hecho.  La 
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lucha  anticlerical  ha  sido  esencial  al  li- 
beralismo, y  éste  ha  empeñado  en  ella 
sus  energías  morales  (libertad,  educa- 
ción, igualdad)  más  excelsas.  Por  otro 
lado,  la  secularización  de  la  sociedad 
desencadenada  por  el  capitalismo  y  el 
liberalismo  ha  provocado  un  profundo 
impacto  en  la  institución  religiosa, 
obligándola  a  redefinir  su  propia  con- 
cepción acerca  de  sus  relaciones  con  la 
sociedad  y  sus  funciones  en  ella.  En  el 
caso  de  la  Iglesia  Católica,  después  de 
larga  lucha  en  el  curso  de  la  cual  ésta 
sostiene  las  posiciones  más  reacciona- 
rias de  toda  su  historia,  se  termina  por 
asimilar  las  tesis  del  liberalismo  sobre 
la  secularización. 

Hay  que  reconocer  que  este  proceso 
de  transformación  no  ocurre  en  Cen- 
troamérica  del  mismo  modo.  Aquí 
la  Iglesic,  extremadamente  tradiciona- 
lista  y  conservadora,  y  a  pesar  de  la  re- 
sistencia política  que  ofrece  a  los  libera- 
les, se  encuentra  siempre  identificada 
con  el  poder  de  la  dominación  y 
siempre  dispuesta  a  predicar  la  resigna- 
ción y  a  condenar  la  rebelión  popular. 
Su  mentalidad  estamental  y  sus  privile- 
gios en  lo  económico,  le  han  impuesto 
esta  tónica  como  algo  permanente.  Pe- 
ro las  transformaciones,  como  hemos 
visto,  vienen  de  afuera,  del  Vaticano 
que  lleva  años  elaborando  una  respues- 
ta al  liberalismo.  La  Iglesia  debe  con- 
vencer al  poder  liberal  de  que  es  nece- 
saria para  todo  ejercicio  del  poder,  y  los 
primeros  planteamientos,  de  frialdad 
maquiavélica,  se  gestan  cuando  el  pa- 
pa Pío  IX  se  encuentra  exiliado  de  Roma 
en  1848.  El  consejero  pontificio  Ventura 


sienta  las  bases  de  la  nueva  visión.  Dice 
que  en  la  sociedad  debe  haber  pobres  y 
ricos,  jefes  y  subditos,  unos  que  man- 
den y  otros  que  ejecuten  el  trabajo.  Re- 
conoce explícitamente:  "Esto  es  un  prin- 
cipio socio — político  evidente.  La  cues- 
tión es  ver  la  manera  de  que  los  de  aba- 
jo estén  de  acuerdo  y  acepten  ese  prin- 
cipio social".  Imposible,  dice  Ventura, 
sin  una  buena  dosis  de  resignación, 
"que  no  es  una  virtud  conventual,  sino 
la  más  importante  de  las  virtudes  políti- 
cas" (8).  El  cambio  en  la  manera  de 
percibir  el  papel  social  de  la  religión 
está  operado,  aunque  el  objetivo  prácti- 
co siga  siendo  la  legitimación  de  la  do- 
minación. Pero  pese  a  que  la  conse- 
cuencia práctica  sea  la  misma,  la  per- 
cepción del  papel  social  de  la  religión 
sufre  una  alteración  cualitativa. 

Ya  no  se  trata  de  insertar  a  los  indivi- 
duos en  un  orden  jerárquico  inmu- 
table. Se  trata  de  inspirar  las  concien- 
cias y  motivar  hacia  la  práctica  de  virtu- 
des políticas.  La  religión  ya  no  legitima 
a  la  sociedad  mediante  el  recurso  a  una 
representación  de  ésta  como  realidad 
metafísica.  Ahora  se  la  legitima  propor- 
cionando un  fundamento  moral  a  las  re- 
laciones sociales.  Ya  no  se  presenta  co- 
mo un  mundo  de  representaciones  que 
falsifica  la  realidad,  como  una  ide- 
ología en  tanto  realidad  invertida  y  fal- 
seada. Parte  del  reconocimiento  de  la 
realidad  y  de  la  injusticia  objetiva,  para 
asumir  el  papel  de  una  ética. 

Ahora  bien,  la  religión  al  dejar  de  ser 
una  simple  ideología  que  afirma  una 
verdad  ¡ncuestionada,  y  transformarse 
en  una  ética,  que  como  tal  puede  ser 


(8)        Reyes  Malte.  El  Ateísmo,  un  problema  político.  Ed  Sigúeme.  Salamanca.  1973.  passim  145 — 150. 
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razonada  y  perfectible,  se  vuelve  sus- 
ceptible de  desarrollos  posteriores.  En 
efecto,  al  constituirse  como  una  ética 
debe  aceptar  la  mediación  del  análisis 
de  lo  real  a  fin  de  que,  de  acuerdo  a  la 
comprensión  prevaleciente  acerca  de  la 
realidad,  pueda  emitir  juicios  sobre  lo 
bueno  o  lo  malo,  lo  mejor  o  lo  reco- 
mendable. En  la  religión  como  ide- 
ología, el  juicio  sobre  lo  real  ya  está  da- 
do al  interior  del  discurso  religioso;  lo 
real  es  divino  y  es  bueno  porque  es  cre- 
ado por  Dios  de  la  misma  manera  como 
lo  es  el  mundo  natural.  Esto  significa 
concretamente,  que  una  religión  que 
opera  como  ética  y  no  como  ideo- 
ología,  puede  emitir  juicios  acerca  de 
las  formas  sociales  posibles  y  dese- 
ables. Se  sitúa  en  un  terreno  en  el  cual 
el  debate  es  posible.  Creemos  que 
cuando  la  religión  es  comprendida  por 
los  actores  religiosos  como  fuente  de 
inspiración  de  conductas  humanas,  al 
interior  de  una  conciencia  que  puede 
emitir  juicios  sobre  lo  real,  se  abre  a  la 
posibilidad  de  una  pluralidad  de  juicios 
políticos.  Puede  inspirar  conductas  dis- 
tintas e  incluso  opuestas  respecto  a  lo 
social.  Esta  pluralidad  de  opciones 
sobre  los  social  ser  irá  abriendo  camino 
progresivamente,  de  tal  manera  que  de 
una  misma  fe  religiosa  se  derivarán  po- 
siciones sociales  y  políticas  distintas. 

Este  proceso  de  pluralización  del  dis- 
curso religioso  sobre  lo  social  se  desen- 
cadenará en  Centroaméica  al  ritmo  de 
la  evolución  y  agudización  del  conflicto 
social. 

2.  La  Religión  Como  Regulación  del 
Conflicto  Social 

Al  asumir  una  función  moralizadora, 


la  religión  portará  en  su  propia  entraña 
una  ambigüedad  consustancial.  Ella 
dictará  obligaciones  y  reconocerá  de- 
rechos. Y  esto,  aplicado  al  campo  de  lo 
social,  se  expresará  en  contenidos  di- 
versos con  funciones  sociales  distintas, 
según  qué  se  obligue  o  qué  se  conceda, 
y  sobre  todo,  según  a  quiénes  se  impon- 
gan los  deberes  y  a  quiénes  se  asignen 
los  derechos.  Habrá,  por  lo  tanto,  éticas 
religiosas  específicas  para  determina- 
dos sectores  sociales.  Algunos  se  los 
instará  a  mandar  con  justicia  y  a  los 
otros  a  obedecer  con  humildad.  De  este 
modo,  esta  ética  de  fundamento  reli- 
gioso que  obliga  como  voluntad  de 
Dios,  se  manifestará  como  un  arma  de 
doble  filo.  Será  instrumento  de  domina- 
ción para  la  clase  dominante,  pero  al 
mismo  tiempo,  podrá  convertirse  en  ba- 
se de  protesta  y  de  denuncia  para  los 
dominados.  En  efecto,  con  apoyo  en  es- 
ta ética  religiosa,  supuestamente  com- 
partida por  el  conjunto  de  la  sociedad, 
se  puede  combatir  la  arbitrariedad 
patronal  como  violación  de  la  justicia  o 
como  incumplimiento  de  su  deber  so- 
cial, pudiéndose,  dentro  de  la  misma 
lógica,  llegar  a  la  denuncia  de  un  go- 
bierno, como  ilegítimo  o  inmoral,  e 
incluso  de  un  sistema  como  "desorden 
establecido"  que  perpetúa  la  injusticia. 
La  propia  historia  que  recorre  la  protes- 
ta social  de  origen  cristiano,  manifiesta 
este  desplazamiento  que  va  desde  la  in- 
culpación del  mal  patrono,  hasta  la  afir- 
mación que  desenmascara  la  maldad  al 
sistema  de  relaciones  sociales.  Y  en  es- 
te desplazamiento  intervienen  tanto  la 
percepción  del  carácter  permanente  y 
omnipresente  de  los  atropellos  al  pobre 
o  al  desvalido,  es  decir,  la  experiencia 
vivida,  como  la  percepción  científica  de 
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la  estructura  social,  es  decir,  el  análisis 
genético  y  causal  del  conflicto  social. 

Sin  embargo,  hasta  el  momento  esta- 
mos afirmando  la  posibilidad,  y  consta- 
tando el  hecho,  de  la  evolución  de  la 
función  de  la  religión  al  interior  de  las 
relaciones  de  dominación  social.  Falta 
apuntar  hacia  las  condiciones  sociales 
que  activan  esta  evolución,  puesto  que 
ella  no  se  da  en  el  vacío.  Aquí  sostene- 
mos la  hipótesis  de  que  será  la  fuerza 
relativa  de  las  clases  sociales  confronta- 
das la  que  determinará  acerca  del  pre- 
dominio de  una  de  las  funciones  po- 
sibles de  la  religión  en  una  formación 
social  dada  y  en  coyunturas  sociales  es- 
pecíficas entendiendo  esta  "fuerza  re- 
lativa" de  las  clases  principalmente  co- 
mo su  capacidad  de  producción  ide- 
ológica y  de  organización  política,  es 
decir,  aquello  que  la  constituye  como 
fuerza  social  en  la  sociedad.  No  hay 
fuerza  social  o  movimiento  social  que 
no  sustente  una  visión  de  la  sociedad, 
así  como  un  complejo  de  valores  a  par- 
tir del  cual  emite  un  juicio  sobre  el  pre- 
sente y  se  proyecte  hacia  el  futuro.  Este 
universo  ideológico  y  valórico  puede 
proporcionar  nuevos  contenidos  concre- 
tos, construidos  a  partir  de  un  nuevo 
diagnóstico  social,  a  la  ética  de  funda- 
mento religioso,  la  cual,  como  lo  hemos 
sostenido,  es  originalmente  ambigua,  y 
permeable  a  concepciones  diversas  que 
la  reinterpretan  y  que  alimentan  su 
juicio  sobre  lo  concreto  y  contingente  P). 
Es  a  través  de  este  mecanismo  de  me- 
diación ideológica  como  la  religión 
cumple  funciones  distintas  y  aún  contra- 
rias en  una  formación  social  atravesada 

(9) 


por  el  conflicto. 

An  analizar  el  papel  de  la  religión  co- 
mo neutralización  del  conflicto  social, 
nos  centraremos  en  el  caso  de  Costa  Ri- 
ca en  un  período  específico  marcado 
por  el  liderazgo  indiscutido  de  Mon- 
señor Sanabria,  y  que  va  desde  1940 
hasta  1948,  momento  en  que  un  movi- 
miento armado  altera  al  proceso  de 
transformación  institucional  que  se  lle- 
vaba a  cabo. 

2.1  Crisis  Social  e  Institucionalización  de  la 
Presión  Obrera  en  el  Estado 

El  caso  costarricense  es  ilustrativo  de 
una  de  las  alternativas  de  respuesta  de 
la  Iglesia  a  la  problemática  social.  De 
allí  que  nos  ocupemos  en  este  capítulo 
en  su  análisis,  poniendo  atención  en  la 
evolución  del  conflicto  social  y  en  la 
respuesta  del  sistema  de  dominación  a 
ella.  En  este  marco,  y  en  una  coyuntura 
precisa,  se  redefine  tanto  la  concepción 
predominante  en  la  iglesia  costarricen- 
se sobre  lo  social,  como  su  práctica  mis- 
ma. 

La  crisis  del  mercado  externo,  deriva 
de  la  constricción  de  este  mercado 
luego  de  la  primera  guerra  mundial  y 
posteriormente  y  sobre  todo,  con  la  cri- 
sis del  capitalismo  de  los  años  treinta, 
provoca  a  la  larga  un  profundo  trastor- 
no en  el  modelo  económico  agro- 
exportador.  El  valor  de  las  exporta- 
ciones decae  bruscamente.  Por 
ejemplo,  en  1926  se  exportaba  café  por 
un  monto  de  42.4  millones  de  colones,  y 
banano  por  una  cifra  de  23.6.  En  1932 
tales  ingresos  descienden  a  23.7  y  a 


Al  apuntar  la  necesidad  para  todo  movimiento  social  de  proponer  una  representación  de  lo  social  y  un  universo 
volórico,  lo  hacemos  en  términos  amplios  y  no  implica  necesariamente  la  formación  de  una  conciencia  de  cla- 
se. Por  otra  parte,  la  relación  entre  universo  religioso  y  diagnóstico  social  es  compleja  y  debe  ser  profundizada  y 
desarrollada  a  partir  de  estudios  empíricos. 
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10.7  respectivamente  e°).  Esto  repercu- 
te, obviamente,  sobre  las  condiciones 
de  vida  de  asalariados  y  campesinos, 
que  sufren  más  directamente  los  efectos 
de  la  contracción  interna  desencadena- 
da. En  este  contexto,  que  agudiza  una 
situación  de  deterioro  que  se  arrastraba 
de  años  anteriores,  se  eleva  el  nivel  de 
lucha  de  las  organizaciones  populares 
existentes.  Ya  existía  una  Confedera- 
ción General  de  Trabajadores,  que 
había  convocado  una  huelga  general 
en  1921.  En  1923  se  funda  el  Partido  Re- 
formista que  intenta  canalizar  política- 
mente el  descontento  popular  hacia 
una  posición  anti-oligárquica  y  anti- 
imperialista. Su  fundador  es  el  ex- 
sacerdote Jorge  Volio,  "de  destacado 
papel  político  y  religioso  de  la  década 
anterior".  Posteriormente,  y  en  el  año 
en  que  los  efectos  de  la  crisis  golpean 
más  duramente  a  Costa  Rica,  se  crea  el 
Partido  Comunista.  Entre  1931  hasta 
1934  se  suceden  inusitadas  moviliza- 
ciones de  masas,  las  que  culminan  con 
la  gran  huelga  de  las  bananeras  del 
Atlántico.  El  movimiento  obrero  mani- 
fiesta su  presencia  continuada  y  activa 
por  primera  vez  en  la  historia  de  Costa 
Rica. 

En  este  marco  se  recibe  la  iniciativa 
del  Vaticano  a  la  que  ya  nos  hemos  re- 
ferido, que  presiona  para  que  las  igle- 
sias centroamericanas  enfrenten  la 
"cuestión  social"  y  neutralicen  en  for- 
ma activa  e  imaginativa  la  labor  de  los 
comunistas.  En  Europa,  y  particularmen- 
te en  Italia,  se  ha  vivido  la  "amenaza" 
obrera,  que  ha  originado  la  respuesta 

(10) 

('i) 


fascista.  El  sindicalismo  católico  y  la  Ac- 
ción Católica  parece  ser  las  armas 
estratégicas  para  la  recuperación  de  la 
clase  obrera  por  parte  de  la  Iglesia  y  su 
posterior  reorientación.  Pero  esta  ofen- 
siva del  Vaticano  en  Centroamérica  no 
genera  respuestas  reales.  Las  iglesias 
de  la  región,  son,  en  lo  social,  extraor- 
dinariamente conservadoras,  y  en  lo  re- 
ligioso, pietistas  y  ritualistas.  Por  su  par- 
te, los  gobiernos:  liberales  que  predo- 
minan en  Costa  Rica  en  las  primeras 
cuatro  décadas  del  siglo  se  niegan  a  in- 
corporar en  sus  programas  un  trata- 
miento orgánico  de  la  cuestión  social 
('i).  Solamente  algunos  dirigentes  políti- 
cos, que  se  entroncan  en  la  corriente  so- 
cialcristiana  iniciada  por  Jorge  Volio, 
plantean  desde  la  Asamblea  Legislativa 
o  en  sus  campañas  electorales  la  nece- 
sidad de  legislar  sobre  seguridad  social 
y  sobre  organización  sindical  de  los  tra- 
bajadores. Pero  los  proyectos  presenta- 
dos son  sometidos  a  prolongados  deba- 
tes sin  que  se  llegue  a  delinear  una 
política  social. 

La  llegada  a  la  Presidencia  de  la 
República  de  Rafael  Angel  Calderón 
Guardia  en  1940  dará  lugar  a  un  cambio 
en  la  cuestión  que  nos  ocupa.  El  es  un 
médico  perteneciente  a  la  oligarquía 
nacional,  pero  ha  realizado  estudios  en 
Lovaina  y,  tal  como  Jorge  Volio,  ha  co- 
nocido los  planteamientos  renovadores 
del  socialcristiano  emergente,  y  se  ha 
sensibilizado  al  problema  de  la  justicia 
social.  Este  presidente  católico,  que  in- 
terrumpe la  serie  de  gobernantes  libe- 
rales, se  pone  en  contacto  con  el  nuevo 


Ver  José  Luis  Vega  Carballo.  costa  Rica:  Coyunturas  económicas,  clases  sociales  y  Estado  en  su  desarrollo  recien- 
te. Academia  Costarricense  de  Bibliografia.  San  José.  Sin  fecha,  ps.  2 — 4. 

Dos  figuras  de  la  aristocracia  terrateniente  se  alternan  en  el  poder.  Son  Cleto  González  Viguez,  que  gobierna  en 
los  períodos  1906—  1910,  y  1928—  1932,  y  Ricardo  Jiménez  que  lo  hace  entre  1910—1914,  1924—  1928  y  1932 
—  1936. 
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arzobispo  de  San  José,  que  toma  pose- 
sión de  la  diócesis  en  Abril  del  mismo 
año.  Se  trata  de  Monseñor  Víctor  Ma- 
nuel Sanabria,  que  ya  se  ha  mostrado 
como  la  personalidad  de  la  Iglesia  más 
interesada  en  hacerse  cargo  de  la  cues- 
tión social.  Por  otra  parte,  Calderón  esta 
conciente  de  que  una  legislación  social 
le  acarreará  la  oposición  de  las  fuerzas 
políticas  dominantes  en  el  país.  Esto  lo 
llevará  a  buscar  el  apoyo  político  de  la 
Iglesia,  y  para  esto  va  a  derogar  las  an- 
tiguas leyes  anti-clericales  que  limita- 
ban el  campo  de  acción  de  la  Iglesia  en 
el  terreno  de  la  enseñanza,  y  va  a  favo- 
recer la  entrada  de  sacerdotes  extranje- 
ros y  congregaciones  religiosas.  La  Igle- 
sia se  refuerza  como  poder  político,  y 
bajo  la  conducción  de  un  prelado  clari- 
vidente, abierto  a  lo  social  y  dispuesto  a 
emprender  reformas  tanto  al  interior  de 
una  Iglesia  muy  conservadora,  como  a 
nivel  de  lo  civil,  asume  un  liderazgo  so- 
cial del  que  nunca  había  gozado.  Esto 
representa  por  otro  lado,  una  victoria 
del  gobierno 

Las  medidas  centrales  tomadas  en  el 
momento  se  reúnen  en  lo  que  se  ha  lla- 
mado "Las  Garantías  Sociales"  que  se 
promulgan  en  1942.  Dentro  de  estas 
medidas  se  comprende  la  dinamización 
del  Ministerio  de  Trabajo  y  Previsión  So- 
cial (,2>,  la  promulgación  de  un 
Código  del  Trabajo  que  institucionaliza 
el  sindicalismo,  y  la  organización  de  la 
seguridad  social.  Si  bien  tales  medidas 
rondaban  en  el  debate  desde  hacía 
unos  15  años,  siempre  eran  obstaculiza- 


das por  los  patriarcas  políticos  liberales; 
ellas  pueden  promulgarse  solamente 
en  la  coyuntura  que  estamos  caracteri- 
zando. Ahora  bien,  la  oposición  de  la 
oligarquía  no  se  hace  esperar.  Organi- 
zan un  intento  de  golpe  de  Estado  invi- 
tando a  integrarse  a  la  conspiración  al 
principal  dirigente  comunista  quien,  pe- 
se a  sus  posiciones  ideológicas,  perte- 
nece a  una  respetada  familia  ¡osefina. 
Manuel  Mora  es  conciente  de  que  las 
garantías  son  una  gran  conquista  popu- 
lar y  no  está  dispuesto  a  conspirar 
contra  Calderón  Guardia.  Por  el  contra- 
rio, advierte  a  éste  de  la  maniobra  gol- 
pista,  con  lo  cual  se  inicia  un  proceso  de 
colaboración  entre  el  Presidente  y  el 
Partido  Comunista,  que  a  la  postre  se 
convierte  en  la  única  fuerza  política  que 
apoya  no  sólo  las  Garantías  Sociales,  si- 
no al  gobierno  calderonista.  De  esta 
manera  se  instaura  en  Costa  Rica  la 
"alianza  inverosímil"  entre  el  Presiden- 
te de  la  República,  repudiado  por  su 
clase  social,  el  Partido  Comunista  y  la 
Iglesia  Católica.  Calderón,  Mora  y  Sa- 
nabria serán  las  personalidades  que  lle- 
narán la  década  de  los  40,  en  la  cual  el 
movimiento  popular  cobra  un  impulso 
que  nunca  había  alcanzado  y  que  no 
volverá  a  reeditar  posteriormente. 

2.2  Cambios  en  el  Discurso  y  en  la  Práctica  de 
la  Iglesia  Católica 

A  su  llegada  a  la  diócesis  de  San 
José,  Monseñor  Sanabria  se  muestra  re- 
suelto a  dar  la  batalla  por  remover  la 


(12)  Este  ministerio  había  sido  creado  por  Cielo  González  Víquez  luego  de  ascender  o  la  Presidencia  de  la  República 
en  1928,  y  es  produelo  de  una  negociación  con  el  candidato  derrotado,  Carlos  María  Jiménez,  miembro  de  la 
corriente  reformista  socialcristiana.  cfr.  Mark  B.  Rosemberg.  La  Política  Social,  el  Estado  y  la  Cuestión  Social  en 
C.R.  Revista  de  Historia.  Junio  1977  y  Manuel  Rojas:  El  desarrollo  del  movimiento  obrero  en  C.R.,  un  intento  de 
periodízación.  Revista  de  Ciencias  Sociales  U.C.R.  N°  15  —  16 octubre  1978  p.  13  —  31.  *  p.  113—148. 
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complaciente  modorra  de  la  Iglesia 
Costarricense.  Retoma  con  más  fuerza 
planteamientos  hechos  por  él  un  par  de 
años  antes:  "No  podía  ni  puede  la  Igle- 
sia colocarse  al  margen  de  la  llamada 
cuestión  social,  en  toda  su  complejidad, 
tanto  porque  entran  a  la  parte  cues- 
tiones fundamentales  de  justicia,  de  ca- 
ridad y  de  cristiana  equidad,  como  por- 
que, mensaje  como  es  de  paz  entre  los 
hombres,  atañe  a  su  oficio  prevenir  y 
curar,  señalando  las  verdaderas  causas 
de  disensión  entre  los  hombres  y  propo- 
niendo en  tan  graves  disputas  las  solu- 
ciones cristianas,  val  decir,  las  solu- 
ciones del  mismo  Jesucristo"  <,3>.  Como 
puede  apreciarse,  su  enfoque  del 
problema  social  se  inscribe  al  interior 
de  un  discurso  religioso.  De  esto,  Sa- 
nabria  no  abandonará  nunca  la  preocu- 
pación de  fundar  su  prácticá  política, 
que  la  entiende  como  la  correcta  prácti- 
ca de  la  institución  eclesiástica,  en  prin- 
cipios religiosos  extraídos  de  la  tradi- 
ción cristiana,  de  la  doctrina  social  de  la 
Iglesia  y  de  la  filosofía  neotomista  ela- 
borada principalmente  por  AAaritain,  de 
cuya  inspiración  este  obispo  se  recla- 
ma. 

Para  Sanabria  existen  dos  objetivos 
que  se  aunan  y  que  en  su  conjunto 
explican  su  situación.  Son  dos  objetivos 
constitutivos  del  pensamiento  socialcris- 
tiano  de  la  preguerra.  Por  una  parte, 
una  sincera  preocupación  por  la  si- 
tuación de  miseria,  marginación  y  do- 
minación de  las  clases  populares,  que 
conducirá  a  una  práctica  orientada  al 
mejoramiento  de  las  condiciones  de  vi- 
da de  la  clase  obrera.  Por  otro  lado,  una 
aguda  conciencia  de  los  intereses  de  la 


institución  eclesiástica,  de  su  prestigio, 
de  la  preservación  de  su  influencia 
amenazada  por  las  distintas  formas  de 
"modernismo".  La  combinación  de  este 
doble  interés  que  manifiesta  la  presen- 
cia de  un  rasgo  profético  ¡unto  a  un  ras- 
go "narcisista"  e  institucional,  se  paten- 
tiza en  la  sorprendente  alianza  entre  la 
Iglesia  y  el  Partido  Comunista.  Esta  se 
anuda  por  iniciativa  de  Manuel  Mora, 
máximo  dirigente  de  esta  agrupación, 
quien  temiendo  que  un  gobierno  como 
el  calderonista,  si  se  apoya  solamente 
en  los  comunistas,  quedará  aislado  y 
debilitado,  se  compromete  aún  más 
buscando  un  entendimiento  más 
estratégico  con  la  Iglesia.  "En  una  serie 
de  reuniones  secretas,  el  jefe  del  Parti- 
do Comunista  y  el  ¡efe  de  la  Iglesia  se 
reconocieron  como  inteligentes  y  since- 
ros... Los  dos  reconocieron,  respetaron 
y  guardaron  sus  diferencias  doctrinales, 
pero  decidieron  buscar  un  método  de 
actuar  ¡untos  para  lograr  una  meta 
común,  el  mejoramiento  de  la  clase 
obrera.  La  solución  que  encontraron  fue 
la  disolución  del  Partido  Comunista  y  la 
creación  de  otra  agrupación  política 
que  no  atacaría  a  la  Iglesia  y  que  acep- 
taría la  doctrina  social  católica  como 
base  de  la  solución  para  los  problemas 
socioeconómicos  nacionales  P«J.  El  parti- 
do cambia  de  nombre,  ahora  se  llamará 
Vanguardia  Popular.  Sanabria  lo  reco- 
noce y  declara  públicamente  que  los 
católicos  pueden  militar  en  él.  El  partido 
se  compromete  a  respetar  a  la  Iglesia. 
Es  dentro  de  este  marco  de  alianza  co- 
mo se  desarrolla  en  los  años  siguientes 
de  la  década  el  movimiento  sindical, 
agrupado  en  dos  grandes  confedera- 


(13)  J.  Bocker  op.  cit.  p.  87. 

(14)  Id.  p.  94. 
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dones,  la  comunista  y  la  católica.  Entre 
ambas  existe  rivalidad  pero  entendi- 
miento en  los  objetivos  prácticos.  Tam- 
bién, en  el  marco  de  esta  alianza  se  for- 
mula la  legislación  social  vigente  en 
Costa  Rica,  reconocida  como  una  de  las 
más  eficaces  de  América  Latina,  y  que 
los  dirigentes  de  la  revolución  que  en 
1948  derroca  al  calderonismo  y  pone 
fuera  de  la  ley  a  los  comunistas  y  su 
central  sindical,  se  comprometen  a  res- 
petar. 

Sanabria  impulsa  la  formación  de 
una  central  sindical  católica,  la  Rerum 
Novarum.  Gracias  al  empuje  de  algu- 
nos sacerdotes,  debidamente  entrena- 
dos en  la  materia,  ésta  conoce  un  de- 
sarrollo considerable.  Tanto  es  así  que 
los  dirigentes  de  la  central  comunista, 
que  trabajaban  de  acuerdo  con  los  pri- 
meros llegando  a  organizar  moviliza- 
ciones de  masas  en  conjunto,  se  quejan 
de  la  competencia  desleal  que  implica 
el  hecho  de  que  las  sotanas  sean  más 
convincentes  para  algunos  trabajadores 
que  los  dirigentes  comunistas  que  con- 
viven con  el  pueblo.  Interpretando  las 
encíclicas  papales  y  aplicándolas  al  ca- 
so costarricense,  Monseñor  Sanabria 
hace  del  sindicalismo  católico  una  línea 
maestra  de  su  acción  pastoral  en  la  cla- 
se obrera,  línea  que  conjuga,  como  lo 
hemos  señalado  una  preocupación  real 
por  la  situación  de  la  clase  obrera,  con 
un  anticomunismo  doctrinal  y  profundo 
pero  que  no  impide  las  alianzas  y  las 
convergencias  en  las  acciones  benefi- 
ciosas para  el  pueblo. 

Por  otra  parte,  la  acción  en  el  medio 
sindical  tenía,  dentro  de  la  práctica  pas- 
toral de  Monseñor  Sanabria,  un  apoyo 
ideológico  y  doctrinal  en  la  Acción 
Católica.  La  década  de  los  40  ve  florecer 


en  América  Latina,  y  en  general  en  el 
mundo  católico,  la  Acción  Católica 
(A.C. )  como  estrategia  de  la  Iglesia  pa- 
ra movilizar  dentro  de  su  perspectiva  y 
control,  fundamentalmente  a  la  clase 
obrera  aunque  también  a  las  capas  me- 
dias urbanas.  Son  los  dos  sectores  más 
importantes  en  cuya  presencia  la  Iglesia 
retrocede  abiertamente.  Sanabria  otor- 
ga gran  importancia  a  este  movimiento 
y  lo  impulsa  en  las  parroquias.  Es  un 
cambio  muy  importante  en  la  pastoral 
tradicional.  Mediante  la  A.C.  se  busca 
la  formación  de  dirigentes  laicos,  y  su 
inserción  en  la  organización  del 
pueblo.  La  Iglesia  asimila  de  esta  ma- 
nera el  método  de  trabajo  de  los  parti- 
dos obreros,  a  fin  de  disputarle  mano  a 
mano  la  influencia  en  las  masas.  Pese  a 
la  resistencia  anterior  de  la  jerarquía  y 
del  clero  a  este  método  de  trabajo,  la 
A.C.  experimenta  un  gran  desarrollo  en 
la  época  de  Sanabria,  siendo  el 
complemento  en  lo  ideológico  y  moti- 
vacional,  de  las  tareas  sindicales. 

2.3  El  Papel  Social  Objetivamente  Jugado  por 
la  Religión  en  este  Contexto. 

La  década  de  los  40  ve,  por  lo  tanto, 
en  Costa  Rica  a  una  Iglesia  volcada  ha- 
cia el  problema  social.  Y  tal  orientación 
se  fundamenta  religiosamente,  tanto  en 
el  discurso  emitido  por  la  jerarquía,  co- 
mo en  el  que  anima  el  trabajo  de  la 
A.C,  y  en  forma  más  mediata,  el  de  las 
centrales  sindicales  católicas.  Estamos, 
por  lo  tanto,  frente  a  un  tipo  de  religión 
que  pretende  explícitamente  jugar  un 
papel  en  la  sociedad,  un  papel  de  di- 
rección de  las  conciencias.  Este  papel 
es  visto  por  los  actores  sociales  como 
progresista  en  el  sentido  de  favorecer 
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una  transformación  social  en  beneficio 
de  las  mayorías.  Pero  muchas  veces  el 
papel  social  que  se  pretende  jugar  es 
algo  diferente  del  que  objetivamente  se 
está  jugando,  y  para  acceder  a  este  ni- 
vel de  lo  objetivo  es  preciso  distanciarse 
un  poco  del  fenómeno  para  un  análisis 
de  mayor  rigor.  Para  ello  volvemos  al 
problema  de  la  función  de  la  religión 
como  mecanismo  que  asegura  la  cohe- 
sión del  sistema,  o  como  mecanismo  de 
superación  del  mismo. 

En  el  caso  que  estamos  viendo  parece 
que  existe  una  combinación  entre  am- 
bas funciones,  que  en  el  fondo  apunta 
hacia  una  reforma  del  orden  social  sin 
superarlo.  Ahora,  si  bien  esta  conclu- 
sión es  quizás  bastante  obvia  para 
quien  conoce  los  procesos  de  la  región, 
no  lo  es  tanto  aquello  que  ella  supone. 
La  religión  de  Monseñor  Sanabria  con- 
tiene elementos  de  crítica  social  que, 
planteándose  a  nivel  ético — religioso, 
apuntan  hacia  la  transformación  del  or- 
den social.  El  discurso  religioso  emite 
un  juicio  sobre  la  realidad.  El  orden  so- 
cial existente  es  "injusto".  Pero  esta 
apreciación  no  se  basa  en  un  análisis  o 
diagnóstico  sistemático  de  lo  real.  El 
juicio  emitido,  aunque  vacilante  y  aten- 
to a  las  implicaciones  políticas  e  institu- 
cionales que  de  él  se  pueden  derivar, 
es  moral  y  religioso,  reproduce  ciertos 
rasgos  de  la  tradición  profética  y  acepta 
ciertos  riesgos  de  desarticulación  del 
aparato  religioso.  Sin  embargo,  esta  re- 
ligión no  es  una  simple  denuncia  sino 
que  se  proyecta  como  inspiración  de  la 
acción  social.  Por  un  lado,  pretende  in- 
sertarse en  la  práctica  social  de  los  sec- 
tores dominantes,  a  quienes  predica  la 
justicia  y  amenaza  con  la  catástrofe  re- 
volucionaria si  no  cambian  de  conducta 


social.  Por  lo  tanto,  sea  desde  los  domi- 
nantes, sea  desde  los  dominados,  el 
mensaje  religioso  de  Sanabria  propone 
una  inspiración  moral  en  vista  de  la  cre- 
ación de  un  orden  social  más  justo  que 
el  actual.  Sin  embargo,  el  vuelo  proféti- 
co  es,  a  pesar  de  lo  dicho,  bastante  limi- 
tado. La  crítica  social  aquí  contenida 
está  supeditada  a  la  mantención  del  or- 
den amenazado  por  el  cataclismo  co- 
munista. La  práctica  de  la  Iglesia  de 
esos  años  está  orientada  hacia  el  es- 
fuerzo de  evitar  a  todo  trance  la 
catástrofe  revolucionaria.  Y  esto  signifi- 
ca que,  en  el  fondo,  la  función  social 
que  aquí  está  cumpliendo  la  religión  es 
la  de  procurar  la  cohesión  social  me- 
diante ciertas  modificaciones  o  refor- 
mas que  refuncionalizan  el  orden:  la 
inspiración  ético  religiosa  se  volcará  en 
un  proyecto  político  que  persigue  un  or- 
den social  renovado  mediante  la 
ampliación  de  la  participación  en  él  de 
las  clases  subalternas. 

Por  lo  tanto,  la  función  que  objetiva- 
mente cumple  la  religión  en  este  mo- 
mento es  la  de  una  regulación  del 
conflicto  social.  Y  esto  implica  un  cam- 
bio cualitativo  respecto  de  las  rela- 
ciones iglesia — sociedad  vigentes  hasta 
entonces,  que  se  prolongan  en  otros 
países  centroamericanos,  y  que  reapa- 
recen posteriormente  en  la  propia  Costa 
Rica.  En  primer  lugar,  se  parte  recono- 
ciendo el  conflicto  social,  elemento  que 
tiende  a  esfumarse  cuando  el  orden  so- 
cial se  ha  relegitimizado.  Pero  este  re- 
conocimiento del  conflicto  social  es  li- 
mitado, de  allí  su  carácter  efímero  en 
Costa  Rica.  No  conduce  hacia  la  percep- 
ción de  un  orden  social  nuevo.  Todavía 
no  se  habla  de  "cambios  de  estructu- 
ras". Se  trata  de  una  regulación  del 
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conflicto  carente  de  utopía.  De  allí  que 
hablemos  de  regulación  o  mediatiza- 
ción  del  conflicto  sin  superación  del 
mismo.  Y  esto  tienen  mucho  que  ver 
con  el  otro  rasgo  de  la  labor  de  la  Igle- 
sia en  el  período,  cual  es  la  ausencia  de 
un  análisis  social  que  comprenda  el 
conflicto  en  sus  causas  y  proyecte  las 
líneas  de  su  superación. 

La  Iglesia  de  Monseñor  Sanabria 
emerge  en  una  coyuntura  precisa  y  la 
función  que  cumple  está  supeditada  a 
la  presencia  activa  de  las  clases  subal- 
ternas en  la  arena  política.  Al  descen- 
der el  nivel  de  presencia  política  de  las 
clases  dominadas,  disminuyendo  su 
"amenaza"  para  el  sistema,  — cosa  que 
en  Costa  Rica  ocurre  mediante  una  bre- 
ve guerra  civil — ,  la  presencia  social  de 
la  Iglesia  se  esfuma.  Ello  muestra  que 
éste  ha  sostenido  una  posición  sola- 
mente pragmática  e  inmediatista  de 
contener  el  desborde  popular.  Ha  care- 
cido de  una  visión  histórica  y  de  una 
comprensión  del  desarrollo  social.  Ha 
reaccionado  ante  un  conflicto  constata- 
do sin  entenderlo  y  sin  proyectarlo  ha- 
cia el  futuro.  Todavía  no  ha  surgido  en 
la  Iglesia  una  teología  del  desarrollo, 
que  oriente  la  presencia  activa  de  los 
cristianos  en  la  construcción  del  orden 
temporal  y  que  pueda  asignar  respon- 
sabilidades históricas.  Tampoco  se  ha 
asumido  una  teología  de  la  historia  y 
faltan  muchos  años  para  que  nazca  la 
teología  de  la  liberación.  Esto  es  lo  que 
hace  que  el  comportamiento  de  la  Igle- 
sia, sin  emitir  juicios  sobre  las  motiva- 
ciones subjetivas  y  la  buena  fe  de  los 
actores  como  Sanabria,  sea  objetiva- 


mente un  comportamiento  oportunista. 
Se  activa  cuando  arrecia"  la  tormenta  y 
se  desvanece  cuando  bajan  las  aguas. 

3.  La  Religión  como  inspiración  del  de- 
sarrollo 

El  entendimiento  de  Monseñor  Sa- 
nabria con  el  comunismo,  a  pesar  de  lo 
sorprendente  que  resulta,  se  inscribe 
dentro  del  contexto  internacional  cre- 
ado por  la  alianza  antifacista.  La  si- 
tuación cambiará  drásticamente  en  la 
década  de  los  cincuenta.  Es  la  guerra 
fría,  y  en  nuestra  región  el  principal 
enemigo  será  el  comunismo.  La  Iglesia 
costarricense  se  sumerge  en  prolonga- 
do silencio  después  de  la  revolución  del 
48,  dejando  lugar  a  que  el  P.L.N.  (,5) 
implante  su  proyecto  de  reformas  pre- 
vio desmantelamiento  del  P.C.  y  de  la 
organización  sindical  existente.  En  el 
resto  de  Centroamérica,  en  donde  la 
Iglesia  no  había  jugado  nunca  antes  un 
papel  social  destacado,  el  anticomunis- 
mo de  ésta  no  llama  tanto  la  atención 
por  su  carácter  casi  rutinario.  Esta  se  va 
a  centrar  en  Guatemala,  que  vive  desde 
la  inmediata  postguerra  una  situación 
política  y  social,  al  rojo  vivo,  en  donde 
el  avance  de  las  fuerzas  populares  es 
contenido  con  las  armas  por  los  sectores 
más  reaccionarios  del  país  apoyados 
por  los  Estados  Unidos.  La  Iglesia  juega 
un  papel  muy  destacado  preparando, 
colaborando  y  legitimando  esta  acción 
armada  que  instaurará  la  violencia  ins- 
titucionalizada de  un  ejército  omnipo- 
tente, voraz  en  lo  económico  y  de  cruel- 
dad homicida. 


(15)  El  Portido  Liberación  Nacional  que  ha  hegemonizado  la  político  costarricense  hasta  la  actualidad  y  que  surge 
justamente  de  esa  revolución.  Es  un  partido  reformista,  ligado  a  la  socialdemocracia,  que  ha  llevado  adelante 
la  modernización  del  país  en  medio  de  un  consenso  nacional  bastante  amplio. 
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Por  otra  parte  al  final  de  los  años  50 
se  abre  camino  vigorosamente  en  toda 
A.L.  el  desarrollismo.  La  CEPAL  ya  pro- 
ponía la  industrialización,  la  diversifica- 
ción agrícola,  la  racionalidad  admi- 
nistrativa, hablaba  de  la  necesidad  de 
introducir  reformas  a  fin  de  generar  un 
desarrollo  económico  autosustentado 
que  superará  la  tradicional  economía 
agroexportadora  fincada  en  uno  o  dos 
cultivos  básicos.  El  nuevo  planteamien- 
to había  tenido  eco  en  nuestra  región,  y 
se  lanzaban  las  líneas  para  la  forma- 
ción de  un  Mercado  Común  que  hiciera 
viable  la  industrialización.  La  Revolu- 
ción Cubana  por  su  parte,  va  a  acelarar 
el  proceso  de  modernización.  Los  Esta- 
dos Unidos,  después  de  un  boicot  sis- 
temático a  la  idea  del  Mercado  Común 
en  una  región  tradicionalmente  someti- 
da a  su  hegemonía  comercial  y  finan- 
ciera, apoya  decididamente  la  iniciati- 
va cuando  maduran  las  condiciones  pa- 
ra que  tal  industrialización  se  realice 
bajo  el  liderazgo  del  capital  norteame- 
ricano. En  el  mismo  contexto,  Kennedy 
lanza  la  Alianza  para  el  Progreso,  los 
organismos  internacionales  formulan  la 
llamada  "revolución  verde",  y  el  de- 
sarrollo económico  y  social  se  convierte 
en  la  tarea,  espontáneamente  sentida  o 
impuesta  desde  el  exterior,  de  todos  los 
gobiernos,  procesándola  cada  uno  a  su 
modo.  Recordamos  que  en  la  época  los 
Somoza  ya  son  amos  y  señores  de  Nica- 
ragua. En  El  Salvador  y  Guatemala  go- 
bierna el  ejército  a  través  de  aparien- 
cias formalmente  democráticas.  En 
Honduras,  la  democracia  dependiente 
de  las  bananeras  dura  hasta  1965,  cuan- 
do el  General  López  Arellano  da  su  gol- 
pe de  Estado.  Solamente  en  Costa  Rica 
el  P.L.N.  se  consolida  a  través  de  meca- 


nismos democráticos.  Pero,  pese  al 
carácter  dictatorial  de  la  mayoría  de  los 
gobiernos,  la  modernización  económi- 
ca y  el  desarrollo  se  presentan  como 
claro  imperativo  social. 

En  este  contexto,  la  Iglesia  tiene  acti- 
va participación  en  Guatemala  y  en  El 
Salvador.  En  Costa  Rica  se  ha  autocon- 
denado  a  un  ostracismo  político.  En  Ni- 
caragua sólo  se  preocupa  de  las  buenas 
relaciones  con  el  omnipotente  Somoza. 
En  Honduras  no  manifiesta  relevancia 
particular.  Por  otro  lado,  y  a  nivel  inter- 
nacional, la  Iglesia  vive  su  propia  mo- 
dernización alenlada  por  el  Concilio 
Vaticano  II.  Ha  tomado  conciencia  del 
Tercer  Mundo,  ha  reconocido  su  respon- 
sabilidad en  la  construcción  de  un  mun- 
do más  humano  y  ha  iniciado  su  moder- 
nización institucional.  Al  mismo  tiem- 
po, y  probablemente  acicateada  por  la 
revolución  cubana,  decide  volcar  recur- 
sos humanos  y  económicos  a  América 
Latina,  dentro  de  una  política  en  la  que 
se  combinan  las  actividades  de  evange- 
lización  con  las  actividades  de  de- 
sarrollo económico  y  social.  Este  proce- 
so tiene  efectos  claros,  aunque  diferen- 
tes, en  los  dos  países  arriba  menciona- 
dos, razón  por  la  cual  nos  concentramos 
en  ellos. 

3.1.  El  desarrollismo  católico  en  Guatemala 

En  este  país  se  produce  la  reacción 
más  decidida  de  reformismo  democráti- 
co, que  altera  profundamente  los  patro- 
nes tradicionales  de  ejercicio  del  poder 
liberal  y  oligárquico.  Entre  1944  y  1954 
los  presidentes  Juan  Arévalo  y  Jacobo 
Arbenz,  apoyados  en  una  alianza  plu- 
riclasista  que  comprendía  a  sectores  de 
la  burguesía,  capas  medias  urbanas, 
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proletariado  y  trabajadores  agrícolas  de 
distinta  naturaleza  además  de  militares 
progresistas  (el  propio  Arbenz),  tratan 
de  implementar  un  proceso  de  moder- 
nización capitalista  relativamente  inde- 
pendiente en  lo  económico  y  apoyado 
por  la  movilización  de  masas.  Una  de 
las  medidas  centrales  e  indispensables 
es  la  Reforma  Agraria,  en  un  país  de  la- 
tifundio escasamente  productivo  y  de 
minifundio  agudo  en  las  amplias  zonas 
indígenas.  Esta  llega  a  beneficiar  a 
100.000  campesinos.  Proliferan  las  or- 
ganizaciones de  masas  reconocidas  por 
un  flamante  Código  Laboral.  El  Partido 
Comunista  se  muestra  muy  activo  en 
apoyo  a  las  medidas  democratizadoras 
y  se  convierte  en  importante  instrumen- 
to de  la  política  reformista.  La  Reforma 
Agraria  llega  incluso  a  plantear  la 
expropiación  de  tierras  ociosas  de  las 
compañías  bananeras  norteamerica- 
nas. El  gobierno  de  los  Estados  Unidos 
participa  en  la  misma  preocupación  de 
la  fracción  más  conservadora  de  la  bur- 
quesía  guatemalteca,  y  entre  ambas 
fuerzas  reaccionarias  se  trama  al  fin  de 
la  experiencia  de  reforma  económica  e 
implantación  de  la  democracia.  El  gol- 
pe tiene  su  base  principal  de  gestación 
en  Honduras  en  donde  se  enrolan  a  las 
filas  mercenarias  y  exiliados  guatemal- 
tecos. En  junio  de  1954  se  procede  la  in- 
vasión del  país,  preparada  por  la  CIA  y 
apoyada  por  la  fuerza  aérea  norteame- 
ricana. 

Castillo  Armas,  el  líder  del  "Movi- 
miento de  Liberación",  ocupa  la  presi- 
dencia por  tres  años.  El  movimiento  po- 
pular es  brutalmente  reprimido.  Los 
campesinos  son  expulsados  de  las 
tierras  de  sus  padres  que  habían  recon- 
quistado y  sus  organizaciones  son  des- 


manteladas. Comienza  la  prolongada 
venganza  de  una  clase  terrateniente 
que  se  reinstala  en  el  poder  mediante 
las  armas,  tanto  a  nivel  del  Estado  mili- 
tarizado como  a  nivel  de  los  latifundios 
custodiados  por  los  fusiles  del  ejército  o 
de  guardias  privadas.  La  arbitrariedad 
social  se  expresa  también  a  nivel  del 
ejercicio  del  poder.  Castillo  Armas  es 
asesinado  en  1957.  Al  año  siguiente  es 
elegido  Idígoras  Fuentes  para  ser  de- 
puesto en  1963  por  un  nuevo  golpe  mili- 
tar. Pero  a  partir  de  este  momento,  son 
las  fuerzas  armadas  como  institución  las 
que  se  van  haciendo  cargo  del  poder,  y 
se  convierten  en  la  pieza  clave  de  la 
estructura  de  poder.  Es  en  este  contexto 
que  se  da  el  intento  de  modernización 
capitalista  y  de  desarrollo  económico. 
Las  fuerzas  armadas  serán,  en  un  pri- 
mer momento,  el  sostén  político  de  una 
clase  capitalista  agresiva  y  dispuesta  a 
introducir  toda  la  racionalidad  necesa- 
ria al  proceso  productivo.  Pero  progresi- 
vamente esta  racionalidad,  que  se 
expresa  en  diversificación  y  tecnifica- 
ción  agrícola,  en  industrialización  y  en 
organización  administrativa  y  finan- 
ciera, será  asumida  por  el  propio  ejérci- 
to, que  además  de  ser  el  pilar  del  Esta- 
do, se  convierte  en  fuerza  económica  y 
empresarial.  De  esta  manera,  las  ten- 
dencias represivas  y  desarrollistas  se 
combinan  para  consolidar  una  estructu- 
ra social  que,  a  pesar  de  su  rigidez  en 
términos  de  las  relaciones  de  domina- 
ción, se  muestra  fecunda  en  términos 
de  su  capacidad  para  generar  riqueza. 
El  nuevo  Estado  que  comienza  a  forjar- 
se, y  que  aparece  claramente  consoli- 
dado en  1970,  se  podría  caracterizar  por 
tres  rasgos  fundamentales. 

—  El  rol  determinante  del  ejército 
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tanto  en  lo  político  como  en  lo  económi- 
co. Los  oficiales  se  vuelven  empresa- 
rios. ¿Los  organismos  de  colonización 
de  la  amplia  frontera  agrícola  están  en 
manos  de  militares  y  sus  registros  de 
propiedad  son  secretos.?  La  oficialidad 
es  también  terrateniente.  El  ejército 
cobra  gran  autonomía  frente  a  la  clase 
dominante,  lo  que  es  fuente  de  conflic- 
tos hasta  la  fecha. 

— El  Estado  y  el  capital  extranjero  se 
convierten  en  la  palanca  de  instaura- 
ción de  un  capitalismo  dependiente  en 
el  cual  se  estimula  la  diversificación 
agrícola  y  su  tecnif icación  al  mismo 
tiempo  que  la  industrialización.  Este 
proceso  se  da  con  amplio  apoyo  de  los 
organismos  internacionales  financieros 
y  de  apoyo  al  desarrollo.  Se  comple- 
menta con  grandes  concesiones  mine- 
ras a  compañías  extranjeras. 

— La  profundización  de  la  represión 
popular.  Esta  toma  formas  de  opera- 
ciones de  contrainsurgencia  en  un  co- 
mienzo, pero  luego  evoluciona  deri- 
vando hacia  el  asesinato  puro  y  simple 
de  dirigentes  de  oposición  como  medi- 
da corriente,  la  desaparición,  la  tortura 
e  incluso  la  masacre  masiva  de  pobla- 
ciones campesinas.  Aquí  se  desarrolla 
ampliamente  el  aparato  represivo  clan- 
destino de  la  extrema  derecha,  ampa- 
rado por  el  propio  ejército. 

En  este  contexto  social  y  político  en 
donde  el  conflicto  social  se  irá  agudi- 
zando   progresivamente,     la  Iglesia 


juega  un  papel  significativo.  Durante  el 
período  liberal  había  sido  duramente 
golpeada  desapareciendo  prácticamen- 
te del  escenario  político.  Incluso  su 
influencia  en  las  zonas  campesinas  e 
indígenas  aminora  manifiestamente. 
Este  retroceso  culmina  en  el  período  de 
reformas  de  Arévalo  y  Arbenz.  Pero  ella 
logra  encontrar  un  nuevo  sitio  en  la  so- 
ciedad al  proporcionar  elementos  legiti- 
madores del  anticomunismo  contrarre- 
volucionario. Después  de  tanto  tiempo 
de  comportamiento  social  oscuro,  y  me- 
diocre, ella  aparece  como  agente  cons- 
pirador contra  el  gobierno  democrático, 
y  luego  sacralizador  de  la  invasión.  El 
Cristo  de  Esquipulas,  imagen  popular  de 
gran  importancia,  sirve  de  estandarte 
que  defiende  los  dos  grandes  postula- 
dos políticos  que  animan  la  invasión:  la 
defensa  de  la  propiedad  privada  contra 
las  masas  desposeídas,  y  la  sumisión  in- 
condicional a  los  Estados  Unidos  J6>. 

La  función  de  legitimación  de  una 
dictadura  militar  anticomunista  es  bien 
recompensada  por  Castillo  Armas.  Le 
otorga  el  reconocimiento  oficial,  que 
incluye  el  derecho  a  tener  propiedades 
y  a  impartir  enseñanza  religiosa  en  las 
escuelas  estatales  |7>.  La  reforma  libe- 
ral ha  claudicado.  La  Iglesia  se  apresta 
a  ganar  terreno.  Para  ello  gestiona  una 
importación  voluminosa  de  personal  re- 
ligioso extranjero,  princioalmente  de 
España  (de  la  España  franquista  de  la 
época)  <'8'.    Y  con  estos  recursos  inicia 


(16)  Las  tropas  invasoras  entran  a  la  ciudad  de  Guatemala  precedidas  de  la  propia  imagen  del  Cristo  de  Esquipulas. 
con  lo  cual  Castillo  Armas  y  la  Iglesia  deian  en  claro  que  el  derrocamiento  de  Arbenz  es  un  triunfo  de  Dios  sobre 
el  mal. 

(17)  Cfr.  Yvon  Le  Bot.  Le  pouvoir  de  I'  Eglise  en  pays  Quiché. 

(18)  La  inyección  de  personal  religioso  a  Guatemala  ha  sido  impresionante  En  1974  existen  605  religiosos  pertene- 
cientes a  20  congregaciones.  De  este  total  la  mitad  ha  entrado  a  Guatemala  después  de  1954,  y  un  tercio  del  to- 
tal lo  ho  hecho  entre  1954  y  1960.  Solamente  un  10%  es  de  origen  guatemalteco  El  40%  son  españoles  Entre  el 
clero  secular  la  presencio  de  extrañaros  es  también  muy  alta  aunque  menor  que  entre  los  religiosos.  Cfr.  Yvon 
Le  Bot.  op.  cit.  p.  228 
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una  campaña  de  penetración  en  diver- 
sos ambientes  sociales,  aunque  princi- 
palmente entre  las  masas  campesinas 
que  había  sido  expuestas  fuertemente  a 
la  influencia  comunista.  Es  así  como  al 
cabo  de  varios  años  su  influencia  vuel- 
ve a  ser  grande  en  zonas  como  el  al- 
tiplano occidental  y  el  norte  del  país.  La 
tarea  se  centra  en  la  evangelización  y 
desarraigo  de  las  creencias  y*prácticas 
religiosas  precolombinas  que  se  habían 
fortalecido  con  la  innactividad  pastoral 
de  varios  lusltros.  Esto  lleva  a  reafirmar 
la  autoridad  eclesiástica  a  nivel  de  las 
comunidades  locales  y  a  difundir  su 
presencia.  Para  esta  tarea  desarrolla 
fuertemente  la  A.C.  como  procedimien- 
tos modernos  de  trabajo  pastoral,  que 
moviliza  a  los  laicos  bajo  conducción  de 
la  jerarquía,  y  le  permite  una  entrada 
multiplicada  en  diversos  sectores  y  re- 
giones. 

Ahora  bien,  una  vez  asentada  la  Igle- 
sia nuevamente  en  las  principales  zo- 
nas campesinas,  y  en  la  medida  en  que 
los  planes  desarrollistas  empiezan  a 
proyectarse  hacia  estas  latitudes,  la 
Iglesia,  con  sus  misioneros  extranjeros, 
se  compromete  de  lleno  en  tareas  de 
asistencia  social,  de  alfabetización,  de 
organización  de  dispensarios,  de  pro- 
moción de  la  productividad  campesina, 
de  asociación  para  la  intensificación  de 
intercambios  monetarios,  mercantiles  y 
de  asistencia  técnica.  Ella  va  a  dar  una 
significación  religiosa  a  la  lucha  contra 
el  "atraso"  (concebida  ideológicamen- 
te como  la  causa  del  subdesarrollo), 
echando  mano  de  la  teología  del  de- 
sarrollo de  esa  época  (derivada  de  una 
teología  de  las  "realidades  tempora- 
les") que  santificaba  el  progreso  técni- 
co y,  detrás  de  ello,  la  modernización 


capitalista.  Los  sacerdotes  rurales  se  in- 
tegran con  tesón  y,  a  veces  admirable 
entrega,  a  estas  labores.  En  este  campo 
organizan  cooperativas,  inician  proyec- 
tos locales  de  promoción  campesina, 
trabajando  en  colaboración  con  las 
agencias  externas  de  asistencia  al  de- 
sarrollo. De  esta  manera,  en  Guatemala 
convergen  los  esfuerzos  desarrollistas, 
definidos  o  controlados  por  la  metrópoli 
imperialista,  con  los  esfuerzos  de  mo- 
dernización pastoral  de  la  Iglesia 
Católica.  El  rol  fundamental  lo  juegan 
aquí  los  sacerdotes  y  religiosas  que 
tienen  un  contacto  directo  con  base  so- 
cial. La  jerarquía  parece  cumplir  la  fun- 
ción de  canalización  de  los  recursos  y 
de  articulación  con  tareas  del  gobierno 
o  de  agencias  extranjeras.  Esta  práctica 
de  trabajo  pastoral  impondrá,  a  la  lar- 
ga, una  dinámica  en  la  que  la  iniciativa 
vendrá  siempre  de  la  base  de  la  Iglesia. 
Esto  será  muy  importante  posteriormen- 
te, cuando  esta  iglesia  más  presente 
entre  los  campesinos,  asista  al  proceso 
de  su  deterioro  económico  y  social  y 
luego  al  de  la  expansión  en  espiral  de 
la  represión.  La  propia  evolución  del 
conflicto  social  hará  que  la  orientación 
de  muchos  agentes  pastorales  evolu- 
cione desde  el  asistencialismo  hacia  la 
"promoción  humana"  y  luego,  ante  la 
constatación  del  carácter  institucionali- 
zado de  la  represión  y  la  explotación, 
hacia  la  toma  de  conciencia  y  la  politi- 
zación del  trabajo  pastoral. 


3.2.  El  desarrollismo  católico  en  El  Salva- 
dor 

El  estilo  político  implantado  en  El  Sal- 


VIDA  Y  PENSAMIENTO 


53 


vador  después  del  derrocamiento  del 
dictador  Martínez  en  1944,  en  donde  los 
militares  oscilan  entre  el  reformismo 
progresista  y  la  complacencia  al  chanta- 
je de  una  poderosa  burguesía  agraria,  y 
por  otra  parte,  la  mayor  sensibilidad  y 
apertura  a  lo  social  de  la  Iglesia, 
impregnan  la  práctica  de  ésta  de  rasgos 
diferentes  que  los  observados  en 
Guatemala.  Sin  embargo,  también  se 
da  aquí  una  religión  que  cumple  una 
función  de  inspiración  del  desarrollo. 

La  matanza  de  campesinos  de  1932 
marca  la  evolución  social  de  este  país. 

Una  vez  reprimido  el  intento  insurrec- 
cional que  la  origina,  se  instala  en  el 
poder  Martínez  que  aplica  mano  dura  a 
la  clases  populares,  estimulando, 
además,  por  diversas  vías  una  acumula- 
ción de  capital  por  parte  de  una  bur- 
guesía agraria  agresiva  que  pronto  se 
proyecta  hacia  el  sector  industrial  y  fi- 
nanciero. No  obstante,  y  probablemen- 
te por  efecto  de  demostración  de 
Guatemala  y  más  remotamente  de 
México,  existen  grupos  dentro  de  las 
fuerzas  armadas  que  desde  1944  en 
adelante  buscan  no  tanto  salidas  de- 
mocráticas en  lo  formal,  sino  una  defi- 
nición de  la  institución  militar  en  térmi- 
nos de  asumir  una  responsabilidad 
política  de  reforma  económica  y  social. 
Derrocado  Martínez,  existen  intentos 
desde  1944  hasta  1950  para  formar  go- 
biernos militares  progresistas.  El  más 
importante  es  el  de  1948  cuando  se  ins- 
tala una  Junta  de  Gobierno  Revolu- 
cionaria que  propone  cambios  impor- 
tantes a  nivel  económico  y  social.  Pero 
a  partir  de  1950  el  ambicioso  programa 
de  reformas  se  reorienta,  de  acuerdo 
con  los  intereses  de  la  oligarquía,  a 


patrocinar  un  sector  modernizante 
dentro  de  ésta.  Es  elegido  presidente  el 
mayor  Oscar  Osorio,  que  gobernó  hasta 
1956  para  ser  relevado  por  otro  militar, 
el  coronel  José  María  Lemus,  cuyo 
período  llega  hasta  1960.  La  década  del 
50,  relativamente  estable  en  lo  político, 
se  caracteriza  por  el  impulso  económico 
logrado,  marcado  por  la  diversificación 
agrícola,  las  obras  de  infraestructura 
(diques,  plantas  de  energía,  carreteras) 
y  el  inicio  de  la  industria.  Es  así  como  la 
burguesía  salvadoreña  es  la  pionera  de 
la  formación  del  Mercado  Común 
Centroamericano.  Sin  embargo,  la  si- 
tuación de  extrema  polarización  social 
entre  una  oligarquía  todopoderosa  (las 
14  familias)  y  una  masa  rural  y  urbana 
empobrecida  e  intimidada,  no  se  logra 
alterar.  Lemus  es  derrocado  en  1960  por 
un  grupo  de  militares  y  civiles  reformis- 
tas en  lo  social  que  se  mantienen  en  el 
poder  solamente  por  tres  meses,  siendo 
sustituidos  por  una  nueva  junta  militar 
encabezada  por  el  coronel  Rivera,  re- 
suelto a  neutralizar  todo  intento  po- 
lítico de  posible  inspiración  "castris- 
ta".  Rivera  marca  políticamente  la 
década  del  60.  Se  hace  elegir  "de- 
mocráticamente" en  1962  aunque  sin 
oposición  alguna  organizada,  y  se 
declara  firme  partidario  de  las  reformas 
impulsada  por  la  Alianza  para  el 
Progreso,  aunque  el  poder  de  la  bur- 
guesía agraria  hace  impensable  en  El 
Salvador  una  Reforma  Agraria.  Duran- 
te este  gobierno  se  promulga  una  le- 
gislación laboral  destinada  a  mejorar 
las  condiciones  de  las  masas  (salarios 
mínimos,  descanso  dominical,  seguro 
social),  y  se  continúa  en  la  línea  del  cre- 
cimiento y  modernización  de  la  eco- 
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nomía.  Se  viven  los  años  de  mayor 
auge  del  Mercado  Común  Centroameri- 
cano, en  donde  la  industria  salvado- 
reña ejerce  cierto  liderazgo.  En  1963  se 
inicia  el  "aperturismo"  con  la  Ley  de 
"Representación  Proporcional"  que 
permitirá  a  la  oposición  ir  creciendo 
elección  tras  elección,  hasta  un  pico  de 
1968.  A  partir  de  entonces  se  inicia  una 
cadena  de  fraudes  sistemáticos. 

La  ideología  desarrollista  encuentra 
plena  acogida  en  El  Salvador.  Ella  se 
concreta  fundamentalmente  en  el 
ámbito  de  la  modernización  de  la 
estructura  económica,  siendo  muy  débil 
el  progreso  social.  No  obstante,  en  el 
seno  de  los  militares  se  mantiene  un 
sentimiento  anti — oligárquico  que  bus- 
ca la  independencia  de  ésta,  pero  que 
no  puede  liberarse  de  sus  presiones,  de 
tal  manera  que  cada  vez  que  los  secto- 
res medios  y  populares  reclaman  las  re- 
formas sociales  contenidas  en  el  discur- 
so político  oficial,  se  les  da  "vuelta  de 
tortilla"  y  lo  que  reciben  es  la  repre- 
sión. Esta  combinación  entre  desarrollis- 
mo,  progresismo  anti — oligárquico  y 
represión  popular,  resulta,  por  lo  tanto, 
algo  característico  del  estilo  político  sal- 
vadoreño vigente  desde  1944  hasta  el 
presente  <19>.  Y  es  en  este  contexto  políti- 
co en  donde  debe  actuar  la  Iglesia 
Católica,  proyectándose  en  diversos 
planos  y  proporcionando  elementos  pa- 
ra un  debate  acerca  del  problema  so- 
cial tanto  a  nivel  de  la  sociedad  en  ge- 
neral, como  a  nivel  interno  de  la  Igle- 
sia. En  esta  labor  la  jerarquía,  conduci- 
da por  el  Arzobispo  Monseñor  Chávez 
secundado  por  su  auxiliar  Monseñor  Ri- 


vera y  Damas,  mantiene  una  iniciativa 
inspirándose  en  las  corrientes  más 
progresistas  de  la  Iglesia  Latinoamerica- 
na. 

Esta  participación  de  la  jerarquía, 
¡unto  al  carácter  más  amplio  y  más 
comprensivo  de  lo  político,  que  pro- 
viene de  un  intento  de  ligar  a  nivel  de 
la  reflexión  el  problema  del  evangeli- 
zación  con  el  problema  del  desarrollo  y 
de  la  justicia  social,  representan  el  ras- 
go distintivo  de  la  acción  de  la  iglesia 
salvadoreña  en  relación  a  la  guatemal- 
teca. 

En  los  últimos  años  de  la  década  del 
50,  mientras  el  país  experimenta  un  cre- 
cimiento económico  importante  y  el 
sector  empresarial  junto  con  el  gobier- 
no están  empeñados  en  construir  el 
Mercado  Común,  la  Iglesia  comienza 
una  acción  en  el  dicho  campo  de  pro- 
moción humana  y  asistencia  a  los  cam- 
pesinos. Como  ya  se  ha  dicho  el  dina- 
mismo empresarial  de  la  clase  domi- 
nante contrasta  fuertemente  con  el 
abandono  y  explotación  de  los  campe- 
sinos, la  Iglesia  lanza  una  campaña  de 
creación  de  escuelas  radiofónicas  en  las 
zonas  rurales  con  el  fin  de  dar  una  edu- 
cación general  junto  con  una  instruc- 
ción técnico — agrícola  a  los  campesi- 
nos. Conjuntamente,  inicia  en  la  zona 
de  occidente,  la  que  fuera  más  afecta- 
da por  la  matanaza  de  1932,  y  la  más 
traumática  por  ser  área  eminentemente 
cafetalera,  un  programa  de  cooperati- 
vas que  conoce  pronto  un  desarrollo 
considerable.  Intenta  organizar  a  los 
pequeños  propietarios  y  darles  asisten- 
cia técnica  ¡unto  con  instrumentos  de 


(19)  Esto  es  lo  que  hace  difícil  la  comprensión  de  lo  situoción  político  salvadoreña.  La  Junta  actual  de  gobierno,  que 
ha  tenido  un  comportamiento  genocida,  se  proclama  portadora  de  un  proyecto  de  transformación  estructural 
que  los  marxistas  no  dejan  implementar.  Gobiernan  los  militares  junto  a  la  democratacristianos. 
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comercialización.  La  reacción  del  go- 
bierno y  de  la  clase  dominante  es  favo- 
rable, pues  se  dan  cuenta  de  que  al  in- 
corporarse estos  campesinos  al  progre- 
so técnico,  además  de  producir  más 
pueden  consumir  más,  sobretodo  insu- 
mos  para  la  agricultura,  ampliándose  el 
mercado  interno.  Al  mismo  tiempo,  la 
cooperativa  colabora  a  bajar  el  costo  de 
reproducción  de  la  mano  de  obra.  La 
cooperativa  aparece  como  un  excelente 
instrumento  de  modernización.  La  ac- 
ción cooperativa  se  expande  y  hacia  los 
años  1964  se  presenta  como  la  gran  re- 
alización de  la  Iglesia  en  lo  social.  En 
1967  ya  es  un  logro  consolidado,  se  ha 
generalizado  en  las  diócesis  del  país,  y 
ha  concitado  el  apoyo  de  agencias  in- 
ternacionales del  desarrollo  que 
complementan  la  ayuda  de  la  Alianza 
para  el  Progreso.  Indiscutiblemente,  la 
Iglesia  se  encuentra  liderando  el  de- 
sarrollo en  las  zonas  rurales. 

Pero  a  partir  de  1965  se  crean  orga- 
nismos de  defensa  de  los  campesinos, 
originados  en  el  ámbito  de  las  parro- 
quias rurales,  que  se  proyectan  pronto 
como  organizaciones  nacionales,  que 
combinan  aspectos  sindicales  (lucha  sa- 
larial y  por  mejores  condiciones  de  tra- 
bajo de  los  proletarios  agrícolas)  con 
elementos  característicos  de  las  "ligas 
campesinas"  (que  unifican  a  campesi- 
nos en  la  agricultura).  Estos  organismos 
son  FECCAS  y  la  UTC  T~ .  Decimos  que 
se  generan  en  el  ámbito  de  los  parro- 
quias rurales  aunque  no  responden  a 
iniciativas  eclesiásticas.  Desde  1932  no 
existía  trabajo  político  en  el  campo  por 
parte  de  agrupaciones  populares,  lo 


que  explica  el  éxito  de  ambas  centrales 
campesinas.  El  P.C.,  por  otra  parte 
había  descuidado  las  áreas  rurales,  bus- 
cando una  inserción  en  el  emergente 
proletariado  urbano  y  en  la  intelectuali- 
dad. Además,  en  el  campo  propiamen- 
te sindical  (urbano)  surgió  la  UNOC  2' 
que  se  vincula  con  confederaciones  in- 
ternacionales de  trabajadores  (CLASC). 
La  agudización  de  las  contradicciones 
en  el  agro  provocará  una  pronta  radico- 
lización  política  de  estas  federaciones; 
que  serán  fermento  de  organización  po- 
pular y  jugarán  gran  papel  en  la  etapa 
posterior  de  enfrentamiento  prolonga- 
do y  de  cuasi  guerra  civil. 

Pero  la  Iglesia  salvadoreña  no  ha 
descuidado  su  presencia  en  las  capas 
medias  urbanas  y  en  el  campo  de  la  in- 
telectualidad. En  1965  se  funda  la  Uni- 
versidad Católica  de  los  jesuítas  que 
tendrá  importancia  progresiva.  Ya  en 
esa  época  existía  la  Acción  Católica  de 
universitarios,  que  en  unos  comienzos 
tiene  una  línea  de  acción  derechista  y 
anticomunista,  pero  que  cumple  con  la 
función  de  formación  de  cuadros  políti- 
cos que  se  orientan  a  la  D.C.  que  venía 
funcionando  desde  1960,  o  al  movi- 
miento social  cristiano  universitario, 
que  no  se  identifica  con  la  anterior  por 
tener  una  línea  más  permeable  a  otras 
posiciones  teóricas  y  más  abierta  a 
alianzas  políticas  con  sectores  de  iz- 
quierda. De  este  modo,  se  crea  en  El 
Salvador  un  aparato  político  vinculado 
con  la  Iglesia  y  que  adquirirá  fuerza 
electoral  enarbolando  programas  refor- 
mistas que  logran  apoyo  popular.  Es  así 
como  la  D.C.  triunfa  en  las  elecciones 


(20)  FECCAS  el  lo  Federación  Cristiano  de  Campesinos  Salvadoreños,  y  la  UTC  es  la  Unión  de  Trabaiodores  del  Cam- 
pe 

(21 )  UNOC  el  lo  Unión  Nacional  de  Obreros  Cristianos. 
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de  1972,  siendo  despojada  de  la  victoria 
mediante  un  fraude  de  proporciones, 
constituyendo  esta  una  coyuntura  deci- 
siva para  la  evolución  del  movimiento 
popular  que  verá  definitivamente  cerra- 
do el  camino  electoral. 

Habría  que  agregar  que,  contra- 
riamente a  lo  que  hace  la  Iglesia  Guate- 
malteca, la  jerarquía  salvadoreña  se 
muestra  preocupada  por  la  renovación 
de  la  pastoral  y  su  vinculación  con  la 
promoción  social,  por  la  formación  del 
clero  y  de  las  religiones.  El  arzobispo 
Chávez  recoge  las  directrices  del  Conci- 
lio Vaticano  II,  integrándose  a  las 
corrientes  más  dinámicas,  y  en  su  terri- 
torio intenta  transmitir  las  preocupa- 
ciones más  progresistas  de  la  Iglesia. 

Esto  se  expresa  en  la  organización  de 
semanas  de  reflexión  pastoral,  en 
congresos  de  religiosas,  en  la  traída  al 
país  de  teólogos  que  levanten  el  nivel 
del  debate,  y  en  cartas  pastorales  del 
propio  arzobispo.  Vemos,  por  lo  tanto, 
que  su  sucesor  en  el  gobierno  de  la 
diócesis,  Monseñor  Romero  asesinado 
en  Marzo  de  1980,  prosigue  en  este 
terreno  una  línea  que  ya  había  sido  tra- 
zada. La  Iglesia  salvadoreña  es,  sin  du- 
da, la  más  reflexiva  e  instruida  dentro 
del  contexto  centroamericano. 

3.3.  La  función  de  la  religión  en  el  desarrollis- 
mo 

La  experiencia  de  las  iglesias  guate- 
malteca y  salvadoreña  durante  los  años 
60  son  particularmente  ricas  en  tanto 
comprensión  e  incorporación  al  mundo 
rural  que  por  otra  parte  es  el  sector  so- 
cial privilegiado  por  el  desarrollismo  de 
la  década  en  virtud  del  impulso  la  mo- 
dernización agrícola.  Esta  incorporación 
le  significará  desde  el  punto  de  vista 
orgánico  una  presencia  en  el  seno  de 
las  comunidades  rurales,  que  antes  no 


tenía  (Guatemala)  o  que  era  simple- 
mente cultural  (El  Salvador).  Pero  cual- 
quiera que  sea  la  orientación  que  presi- 
dió este  desborde  hacia  el  agro,  éste 
genera  prácticas  de  compromiso  real 
con  la  situación  campesina.  En  la  medi- 
da en  que  el  conflicto  social  se  agudice, 
los  campesinos  y  sus  organizaciones 
verán  en  la  Iglesia  a  la  única  institu- 
ción, parte  de  la  estructura  de  poder  tra- 
dicional e  instancia  privilegiada  de  le- 
gitimación, que  puede  brindar  apoyo  a 
sus  reivindicaciones.  Y  esta  conviven- 
cia, de  la  Iglesia  con  el  movimiento 
campesino  se  generará  en  la  base,  a 
través  de  sacerdotes,  laicos  y  religiosas, 
y  comprometerá  en  forma  distinta  a  la 
cúpula  de  la  instrucción,  la  que  en  un 
caos  permanece  identificada  con  el  or- 
den represivo  mientras  en  el  otro  evolu- 
ciona al  ritmo  de  los  sentimientos  y  acti- 
tudes que  provienen  de  la  base.  Los 
efectos  de  esta  evolución  los  veremos 
en  el  capítulo  siguiente,  al  constatar  el 
surgimiento  de  una  iglesia  popular. 
Ahora  nos  interesa  centrarnos  en  la  acti- 
tud propiamente  desarrollista  como  for- 
ma de  respuesta  al  problema  social,  de 
cuya  crisis  surge  una  Iglesia  que  asimila 
la  realidad  del  conflicto  social. 

La  década  del  60  es  en  Centroamérica 
la  década  de  la  diversificación  agrícola 
por  excelencia.  Hasta  esos  años,  todo 
avance  en  la  agricultura  se  daba  por  la 
vía  de  la  expansión  de  los  cultivos  o  la 
ampliación  de  la  frontera  agrícola.  A 
partir  de  entonces  el  aumento  de  la  pro- 
ducción se  sostiene  gracias  a  la  intensi- 
ficación de  los  cultivos.  Por  lo  tanto,  di- 
versificación agrícola  y  tecnificación 
agrícola  son  parte  del  mismo  proceso. 
Por  esta  vía  penetra  el  capitalismo  en  la 
agricultura,  con  lo  cual  ésta  actividad 
deja  de  ser  un  sector  de  relativa  auto- 
nomía económica  para  integrarse  a  una 
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constituyerr para  el  cristiano  una  "voca- 
ción" de  tipo  religioso.  El  Concilio  Vati- 
cano II  refuerza  esta  teología  de  valori- 
zación de  lo  mundano,  que  implica  una 
aceptación  a  nivel  teológico,  o  del  dis- 
curso religioso,  de  la  secularización 
introducida  por  el  capitalismo  y  afirma- 
da por  el  liberalismo.  Esta  transforma- 
ción en  la  percepción  de  lo  temporal  y 
de  lo  mundano,  imposible  en  un  con- 
texto que  no  es  capitalista,  hace  posible 
que  la  ideología  del  desarrollo  se 
pueda  convertir  en  la  práctica  en  una 
teología  del  desarrollo. 

Por  esto,  y  situándonos  solamente  al 
nivel  de  la  conformación  de  discursos 
ideológicos,  — es  decir,  sin  considerar 
los  proyectos  políticos  que  ¡mplementan 
en  la  práctica  un  modelo  de  desarrollo 
económico,  que  en  la  región  son  diver- 
sos según  los  países, —  tenemos  que  la 
ideología  del  desarrollo  es  portadora  de 
proyectos  sociales  y  se  perfile  hacia  un 
futuro  de  superación  de  las  deficiencias 
del  presente.  Y  al  considerar  la  incor- 
poración en  este  proyecto  de  personal 
religioso  que  le  da  su  propia  significa- 
ción al  desarrollo,  tenemos  que  las 
prácticas  que  se  inscriben  en  esta  línea 
pueden  estar  animadas  por  un  real 
"ethos"  o  mística  movilizadora  que  pro- 
porciona a  la  necesidad  de  satisfacer 
necesidades  reales  un  carácter  trascen- 
dente. Esto  no  quita  que  al  momento  de 
considerar  al  progreso  técnico  como 
energía  portadora  del  desarrollo,  al  in- 
terior de  una  racionalidad  capitalista  in- 
cuestionada  y  digerida  como  algo  natu- 
ral, obvio  y  espontáneo,  la  práctica  de- 
sarrollista  haya  tenido  un  marcado 
carácter  ideológico,  es  decir,  falsificada 
por  la  imposibilidad  de  percibir  los  me- 
canismos sociales  reales  que  impiden  el 
acceso  de  las  mayorías  explotadas  a  los 
beneficios  del  progreso  técnico. 

La  ideología  del  desarrollo,  al  articu- 


totalidad  económica  de  carácter  na- 
cional e  internacional.  La  producción 
agrícola  deberá  comprar  insumos  in- 
dustriales, y  deberá  vender  la  materia 
prima  a  la  industria  que  se  implanta  en 
toda  la  región.  Por  esto  — y  fuera  del 
despojo  de  los  campesinos  que  ven  su 
economía  estrangulada  por  la  voraci- 
dad capitalista,  lo  cual  es  factor  indis- 
pensable para  comprender  los  conflic- 
tos agrarios  en  nuestros  países — ,  la  ra- 
cionalidad capitalista  impregna  poco  a 
poco  todo  el  quehacer  social.  Dentro  de 
este  contexto  de  ampliación  capitalista 
la  concepción  del  "desarrollo"  cobra 
pleno  sentido,  pues  ella  no  puede  exis- 
tir fuera  del  capitalismo,  basado  en  el 
cálculo  económico  al  interior  de  una 
dinámica  de  ampliación  constante  del 
sistema  económico.  Es  así  como  cobra 
carne  la  ideología  del  desarrollo,  según 
la  cual  la  miseria  existente  es  producto 
del  atraso  y  se  supera  con  la  moderniza- 
ción, la  intensificación  y  tecnificación 
de  los  cultivos.  De  esta  manera,  existen 
condiciones  sociales  para  que  la 
dinámica  de  expansión  económica, 
inherente  a  la  penetración  capitalista, 
se  articule  con  una  ideología  difundida 
desde  las  agencias  internacionales  y 
desde  la  CEPAL  que,  aparte  de  la  con- 
cepciones erróneas  acerca  del  de- 
sarrollo (como  fruto  del  progreso  técni- 
co ampliado),  tiene  la  virtud  de  provo- 
car una  conciencia  sobre  lo  social  y 
sobre  la  urgencia  de  superar  la  si- 
tuación de  atraso  mediante  una  aplica- 
ción racional  del  conocimiento  de  las 
leyes  que  rigen  los  procesos  históricos. 

La  Iglesia  entra  de  lleno  a  participar 
del  interés  por  el  "desarrollo".  En  los 
años  sesenta  se  ha  elaborado  una  cierta 
teología  acerca  de  la  "realidad  tempo- 
ral", que  debe  ser  construida  con  espíri- 
tu cristiano  por  los  laicos,  lo  cual 
acarrea  que  las  tareas  del  desarrollo 
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larse  sobre  el  binomio  atraso/AAoderni- 
dad,  desconoce  la  realidad  del  conflicto 
social  y  de  las  contradicciones  sociales. 
Ella  se  constituye  como  una  utopia  tec- 
nocrática  no  mediatizada  por  el  análisis 
de  estas  contradicciones.  En  realidad, 
su  error,  funcional  para  el  desarrollismo 
capitalista,  consiste  en  no  darse  cuenta 
de  que  mientras  efectivamente  la  supe- 
ración del  hambre  y  la  miseria  es  po- 
sible desde  el  punto  de  vista  tecnológi- 
co, no  lo  es  posible  desde  el  punto  de 
vista  de  la  organización  social.  Esto  es 
lo  que  confiere  al  desarrollismo  una  na- 
turaleza eminentemente  ideológico. 

Ahora  bien,  la  Iglesia  ha  animado  re- 
ligiosamente el  desarrollismo  durante 
la  década  del  60.  Y  en  un  cierto  sentido 
esto  ha  significado  un  avance  en  sus  re- 
laciones con  lo  social.  Efectivamente, 
ha  logrado  incorporar  una  teología  va- 
lorativa  de  la  tarea  humana  de  cons- 
trucción del  mundo,  y  con  ella  ha  asimi- 
lado la  dimensión  histórica  que  echába- 
mos de  menos  al  analizar  la  práctica  re- 
ligiosa de  neutralización  del  conflicto 
social,  y  que  convertía  el  social  cris- 
tianismo de  Monseñor  Sanabria  en  una 
respuesta  pragmática  y  objetivamente 
oportunista.  Pero  si  bien  la  religión  de- 
sarrollista  significa  un  avance  en  este 
punto  respecto  de  ésta,  significa  un 
retroceso  desde  otra  perspectiva.  El  so- 
cial cristianismo  de  la  década  de  los  40 
partía  de  un  reconocimiento  del  conflic- 
to social,  se  planteaba  justamente  como 
una  mediatización  del  mismo.  Las  Ga- 
rantías Sociales  les  era  una  cierta  regu- 
lación de  la  lucha  de  clases  mediante  la 
institucionalización  de  la  participación 
de  las  clases  dominadas.  Y  en  este 
diagnóstico,  implícito  y  subyacente,  no 


se  equivocaba.  La  religión  desarrollista 
es,  en  estos  términos,  bastante  más  ide- 
ológica que  la  anterior.  Y  es  en  base  a 
esta  consideración  que  podemos  afir- 
mar que  esta  modalidad  de  la  religión 
como  inspiración  del  desarrollo,  cuando 
ignora  las  contradicciones  sociales  re- 
ales, es  perfectamente  funcional  a  los 
intereses  de  una  burguesía  expansiva  y 
agresiva,  que  impone  su  propia  ra- 
cionalidad al  conjunto  de  la  sociedad  y 
que  presenta  su  propio  proyecto  social 
como  el  proyecto  de  todos.  Pero  no  so- 
lamente es  funcional  a  la  burguesía 
emergente,  sino  a  la  burguesía  impe- 
rialista de  las  metrópolis  económicas 
que  son  el  verdadero  agente  de  la  ex- 
pansión capitalista  en  los  países  pe- 
riféricos. En  esto,  el  imperialismo  es 
progresista,  pues  está  interesado  en 
vencer  las  resistencias  al  cambio  de  los 
sectores  más  conservadores,  y  a  favore- 
cer un  Estado  moderno,  "servidor  eficaz 
de  sus  intereses  y  de  los  intereses  de 
una  burguesía  abierta  a  sus  exigencias" 

(22). 

4.  La  Religión  y  su  Función  Libertadora 

Durante  la  década  de  los  setenta  la 
Iglesia  se  ha  hecho  presente  en  los  sec- 
tores populares,  principalmente  en  el 
campo.  Cualquiera  que  haya  sido  la 
orientación  ideológica  inspiradora  de 
este  descanso  hasta  el  pueblo  margina- 
do, una  vez  operado  genera  efectos 
transformadores  de  la  conciencia  y  de 
la  práctica  de  los  agentes  pastorales 
que  en  este  movimiento  se  comprome- 
ten. Para  muchos  de  éstos  significa  una 
radical  mutación  del  contexto  social. 
Aquí  se  experimenta  en  lo  vivo  la  tradi- 
cional postergación  de  los  campesinos, 


(22)      Yvon  Le  Bot.  op.  cit.  p.  237. 
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se  comprende  el  carácter  de  sus  intere- 
ses más  profundos,  se  conocen  las  fuer- 
zas sociales  que  obstaculizan  todo  in- 
tento de  reforma  de  la  situación  de 
opresión.  Los  propios  programas  y  pro- 
yectos que  se  promueven  con  asistencia 
de  organismos  internacionales  se  ven 
boicoteados  de  hecho,  a  veces  por  los 
detentores  del  poder  local  (terratenien- 
tes, comerciantes  o  autoridades  que  se 
favorecen  directamente  de  una  masa 
de  campesinos  indefensos),  a  veces  por 
el  capital  financiero,  comercial  o  in- 
dustrial que  explota  indirecta  y  estructu- 
ralmente  al  campesinado,  o  a  veces  por 
el  propio  gobierno  presionado  por 
terratenientes  o  capitalistas  agrarios 
que  no  se  resignan  a  perder  una  mano 
de  obra  abundante  y  barata.  En  síntesis, 
todo  proyecto  campesino  o  popular  de 
desarrollo  autónomo  debe  enfrentar 
contradicciones  prácticamente  insupe- 
rables. De  esta  manera  se  van  generan- 
do conflictos  y  se  van  dando  luchas,  que 
acarrean  el  flagelo  de  la  represión,  en 
ocasiones  violentísima.  La  evidencia  de 
los  poderes  sociales  contrarios  a  los  do- 
minados hace  irrumpir  la  conciencia  de 
"lo  político",  elemento  fundamental 
que  había  sido  velado  por  la  ideología 
desarrollista.  Y  en  este  proceso  partici- 
pan de  lleno  los  sacerdotes,  religiosas  y 
laicos  que  se  habían  comprometido 
en  programas  de  desarrollo  o  de  pro- 
moción campesina. 

Al  mismo  ritmo  de  desarrollo  del 
conflicto  social,  activado  por  las  aspira- 
ciones e  ilusiones  despertadas  por  una 
cooperativa  o  por  un  proyecto  de  riego 
que  luego  se  frustre,  empieza  a  evolu- 
cionar el  diagnóstico  acerca  de  lo  so- 
cial. Y  en  este  diagnóstico  intervienen 
tanto  la  multiplicación  de  experiencias 
fracasadas  o  reprimidas,  es  decir  el  ni- 
vel de  la  evidencia  o  de  lo  visceralmen- 


te  vivido,  como  la  difusión  de  un  análi- 
sis social  que  la  propia  problemática 
del  desarrollo  ha  contribuido  a  desper- 
tar tanto  en  contextos  académicos  como 
en  contextos  políticos  progresistas.  Y 
esta  transformación  del  diagnóstico  so- 
cial se  agudiza  con  la  represión  expan- 
siva que  prontamente  comienza  a  tocar 
a  la  propia  Iglesia  y  con  la  voracidad 
del  capital  y  la  corrupción  de  los  gobier- 
nos. Estos  son  factores  de  la  constante 
exacerbación  del  conflicto  social. 

Por  otra  parte,  y  a  nivel  del  desarrollo 
teológico  de  la  Iglesia  latinoamericana, 
cobra  progresiva  vigencia  la  "opción 
por  los  pobres".  La  Conferencia  de  Me- 
dellín  del  Episcopado  Latinoamericano 
(1968)  legitima  una  línea  teológica  que 
inspira  la  acción  de  los  pastores  que  ya 
se  han  ligado  a  las  reivindicaciones  po- 
pulares. La  "teología  de  la  liberación" 
le  da  significado  a  una  práctica  pastoral 
y  de  promoción  humana  que  ya  había 
comenzado  a  partir  de  las  necesidades 
impuestas  por  lo  real.  Así  se  produce 
progresivamente  un  encuentro  entre 
una  práctica  dictada  por  la  inserción 
contextual  en  los  sectores  explotados,  y 
una  teología  que  le  da  una  dimensión 
religiosa  y  evangélica  a  esta  práctica.  El 
imperativo  de  la  justicia,  la  dignidad 
humana  y  el  derecho  a  la  vida  se  con- 
vierte en  el  eje  de  una  ética  religiosa 
que  surge  entre  los  agentes  de  pastoral 
que  han  asumido  la  "opción  preferen- 
cial  por  los  pobres".  En  ciertos  momen- 
tos, y  sobre  todo  cuando  la  represión  ha 
alcanzado  a  la  Iglesia,  la  propia  jerar- 
quía hará  suyo  el  discurso  religioso  que 
se  elabora  desde  las  bases,  desde  las 
comunidades  populares  cristianas.  Este 
proceso,  que  merecería  un  amplio  de- 
sarrollo, lo  trataremos  de  caracterizar 
en  lo  esencial  en  su  aparición  en  Nica- 
ragua, en  El  Salvador  y  parcialmente  en 
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Guatemala. 

4.1.  La  Iglesia  del  Pueblo  y  la  Revolución  en 
Nicaragua 

Aunque  sea  muy  brevemente  dare- 
mos ciertos  elementos  acerca  de  la  evo- 
lución del  proceso  socio — político  en 
Nicaragua.  Al  retirarse  los  americanos 
después  de  una  larga  presencia  militar 
en  este  país  y  a  consecuencia  del  triun- 
fo del  ejército  campesino  de  Sandino, 
dejan  como  garantía  del  sometimiento 
a  sus  intereses  una  Guardia  Nacional 
(ejército)  comandado  por  Anastasio  So- 
moza  García.  Este  ejercerá  el  poder  re- 
al, cualquiera  que  sea  la  formalidad 
del  gobierno,  desde  1934  hasta  1956  en 
que  es  ajusticiado.  Este  poder  ha  sido 
caracterizado  como  una  perfecta  sim- 
biosis entre  tres  componentes:  "Uno  es 
la  familia  Somoza,  familia  extensa;  otro 
son  los  altos  oficiales  de  la  Guardia  Na- 
cional, ligados  a  través  de  lealtad  per- 
sonal y  de  prebendas  continuas  a  esa 
misma  familia;  el  tercero  lo  constituían 
los  altos  dirigentes  del  Partido  Liberal 
Nacionalista,  también  ligados  por  leal- 
tad a  través  de  este  tipo  de  recompensa 
prebendal  que  les  da  continuamente  la 
misma  familia  Somoza,  ya  en  gran  ca- 
pacidad de  poderlo  hacer  por  la  cons- 
trucción de  un  pequeño  imperio 
económico,  pequeño  en  términos  relati- 
vos mundiales,  pero  no  dentro  de  la  re- 
alidad de  Nicaragua"  (23>.  Este  núcleo  de 
poder  se  construye  y  fortalece  durante 
20  años  con  el  apoyo  norteamericano. 
Actúa  en  forma  inescrupulosa  en  lo 


económico,  concentrando  la  mayor  par- 
te de  los  recursos,  y  en  lo  político,  mani- 
pulando, reprimiendo  y  corrompiendo, 
de  tal  suerte  que  a  la  muerte  de  Somoza 
García,  la  dinastía  está  preparada  para 
la  sucesión.  Luis  Somoza  Debayle,  su  hi- 
jo, se  hace  elegir  Presidente  y  Anastasio 
Somoza,  su  hermano,  sucede  a  su 
padre  en  la  jefatura  de  la  Guardia  Na- 
cional. Este  estilo  político  se  perpetúa 
durante  la  década  del  60,  disimulándo- 
se gracias  a  la  modernización  económi- 
ca que  el  Mercado  Común  Centroameri- 
cano y  la  diversificación  agrícola  hacen 
posible,  y  que  levanta  los  niveles  de 
crecimiento  económico  del  país.  La  ma- 
nipulación política,  que  se  expresa  en 
las  formalidades  electorales  y  en  los 
pactos  con  la  oposición  burguesa  a  los 
Somoza,  se  combina  con  la  represión 
implacable  a  la  protesta  popular.  El 
Frente  Sandinista  de  Liberación  Na- 
cional se  funda  en  1961 ,  vive  momentos 
de  experimentación  guerrillera  que  lle- 
van dos  fracasos  militares  (en  1962  — 
63  y  en  1967),  y  momentos  de  búsqueda 
de  un  trabajo  de  masas.  Entre  1970  y 
1974  define  su  estrategia  de  "guerra  re- 
volucionaria popular  y  prolongada".  A 
fines  de  este  último  año  provoca  una 
acción  exitosa  que  lo  da  a  conocer 
ampliamente  y  lo  revela  como  pilar  de 
la  lucha  antisomocista.  (24>. 

El  terremoto  de  Managua  de  1972  es 
una  coyuntura  de  vital  importancia.  Por 
una  parte,  se  agudiza  la  miseria  que  se 
revela  en  toda  su  dimensión.  Las  briga- 
das de  asistencia  a  los  damnificados, 
con  apoyo  internacional  particularmen- 


(23)  Hernández  Pico.  En  Teologia  Nicaragüense  p.  21 . 

(24)  Un  comando  del  FSLN  penelro  en  una  recepción  de  año  nuevo  para  diplomáticos,  tomando  una  cantidad  de  em- 
baladores como  rehenes.  La  exigencia  para  su  liberación  consistió  en  la  puesta  en  libertad  de  dirigentes  sandi- 
nistas  presos  y  en  la  divulgación  por  medios  de  comunicación  de  masas  de  las  posiciones  políticas  del  FSLN.  En 
las  negociaciones  pertinentes  tuvo  un  papel  destacado  el  arzobispo  de  Managua,  Monseñor  Obando  y  Bravo. 
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te  de  instituciones  religiosas,  sacan  a  la 
luz  el  drama  de  los  pobres,  y  colaboran 
con  las  organizaciones  vecinales  que  se 
constituyen  o  se  fortalecen.  Por  otra 
parte,  la  familia  Somoza  capitaliza  en 
su  propio  beneficio  los  ingentes  recur- 
sos económicos  que  llegan  a  Nicara- 
gua. Anastasio  Somoza  se  convierte  en 
el  Presidente  de  la  Junta  de  Reconstruc- 
ción. Sus  empresas  canalizan  estos  re- 
cursos con  lo  que  su  imperio  se  acre- 
cienta, y  se  ahonda  el  abismo  entre  su 
clan  económico  y  el  resto  de  la  bur- 
guesía nicaragüense  que  empieza  a 
acusarlo  de  ser  un  "competidor  desle- 
al". El  terremoto  ha  llevado  la  lucha  so- 
cial desde  el  campo,  en  donde  estaba 
más  presente,  hacia  la  ciudad  capital. 
La  denuncia  se  generaliza,  germina  la 
movilización  popular  en  un  proleta- 
riado urbano  amplificado  por  la  tarea 
de  la  construcción;  surgen  movimientos 
estudiantiles,  de  maestros,  y  la  lucha  de 
masas  se  acrecienta.  A  su  vez,  el  FSLN 
se  hace  presente  con  su  acción  de  di- 
ciembre de  1974  que  encoleriza  a  So- 
moza  i25'.  Esta  acción  es  seguida  de  una 
violenta  represión  que  dura  tres  años 
amparada  en  el  Estado  de  Sitio,  que 
tiene  como  efecto  revelar  a  todo  el 
mundo  la  atrocidad  de  la  dictadura,  ex- 
pandiendo el  descontento  a  sectores  so- 
ciales que  antes  se  comportaban  pasi- 
vamente. Cuando  en  1977  se  levanta  el 
Estado  de  Sitio,  irrumpe  la  protesta  y  la 
movilización  popular.  El  FSLN  ya  se  en- 
cuentra articulado  a  las  organizaciones 
de  masas  y  la  movilización  sube  de  ni- 
vel. El  asesinato  del  más  respetado  diri- 
gente de  la  burguesía  antisomocista 
(Pedro  Joaquín  Chamorro),  en  enero  de 


1978  facilita  la  articulación  de  una 
Alianza  Patriótica  Nacional.  Y  es  a  par- 
tir de  este  momento  que  se  puede 
hablar  de  un  verdadero  movimiento  in- 
surreccional. Se  combina  la  guerrilla  en 
el  campo,  los  movimientos  de  masas  y 
la  lucha  de  frentes  militares  de  mayor 
envergadura.  Y  es  así  como,  una  vez 
derrotada  militarmente  la  Guardia  Na- 
cional, el  poder  somocista  se  desmoro- 
na en  julio  de  1979. 

Esta  apretada  y  descarnada  síntesis 
histórica  resulta  necesaria  para 
comprender  el  papel  de  la  Iglesia.  Esta 
se  había  comportado  como  la  muestra 
más  conservadora  e  inerte  de  las  igle- 
sias centroamericanas,  no  dando 
señales  de  ninguna  preocupación  por  lo 
social  y  la  situación  de  las  mayorías.  El 
espíritu  desarrollista  que  sopló  durante 
los  años  sesenta  no  alcanzó  a  llegar  a 
Nicaragua.  Sin  embargo,  algunas  expe- 
riencias aisladas,  reflejo  de  una  nueva 
mentalidad,  empezaron  tímidamente. 
La  primera  es  la  comunidad  de  Solenti- 
name  del  sacerdote  Ernesto  Cardenal, 
fundada  en  1965  para  convertirse  pron- 
to en  un  foco  de  irradiación  de  un 
nuevo  discurso  religioso  eminentemen- 
te popular;  es  una  comunidad  de  cam- 
pesinos en  un  archipiélago  del  lago  de 
Nicaragua.  Poco  tiempo  después  se  for- 
ma un  equipo  de  concientización  en  un 
barrio  de  Managua  (14  de  setiembre). 
Grupos  estudiantiles  empiezan  a  traba- 
jar con  religiosos  en  distintas  zonas  del 
país.  Se  trata  en  todos  los  casos  de  ini- 
ciativas que  vienen  de  la  base  de  sacer- 
dotes que  conocen  otras  experiencias 
de  iglesia  en  A.L.  y  desean  transformar 
la  realidad  nicaragüense.  Por  otra  par- 


(25)      Es  la  primera  vez  que  Somoza  se  ve  forzado  a  una  negociación  para  él  humillante. 
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te,  la  Conferencia  de  Medellín  empieza 
a  provocar  su  impacto.  Algunos  sacer- 
dotes se  manifiestan  en  1968  condenan- 
do la  represión  y  la  tortura  sistemática. 
A  fines  de  1969  se  organiza  el  primer 
encuentro  pastoral  para  analizar  la  vida 
de  la  iglesia  nicaragüense  a  la  luz  de 
Medellín.  En  1971  hay  un  segundo  en- 
cuentro pastoral  en  donde  se  habla  de 
"concientización"  pero  sin  que  se  tenga 
muy  claro  qué  es  lo  que  se  comprende 
en  este  término.  Las  actividades  de  es- 
tudiantes de  secundaria  y  universitarios 
son  cada  vez  más  importantes,  y  los  sa- 
cerdotes que  con  ellos  trabajan  ya  se  los 
tilda  de  marxistas  y  comunistas.  Se  for- 
ma una  comunidad  de  universitarios  en 
un  barrio  popular  de  Managua,  que 
será  puente  de  contacto  entre  los  gru- 
pos cristianos  emergentes  y  el  FSLN.  Es- 
tos grupos  ya  están  activos  en  la  denun- 
cia, y  entre  1970  y  1971  se  producen 
"ocupaciones"  de  iglesias,  y  entre  ellas 
y  en  dos  oportunidades,  la  Catedral  de 
Managua.  Estos  mismos  conflictos  ha- 
cen que  la  Iglesia  empiece  a  distanciar- 
se del  gobierno  de  Somoza. 

El  terremoto  de  1972  será  especial- 
mente importante  para  el  surgimiento  y 
consolidación  de  la  protesta  de  los  sec- 
tores cristianos.  Ya  señalamos  cómo  es- 
te acontecimiento  telúrico  saca  a  la  luz 
del  día  la  miseria  oculta  de  Managua,  y 
la  exhibe  a  cuantos  quieran  presen- 
ciarla, sea  de  organismos  internaciona- 
les que  canalizan  ayuda  económica, 
sea  de  grupos  internos,  políticos,  reli- 
giosos o  filantrópicos  en  general.  Para- 
lelamente, el  aprovechamiento  de  los 
recursos  económicos  por  parte  del  clan 
Somoza  provoca  tensiones  con  la  Igle- 


sia, en  especial  con  el  arzobispo  Oban- 
do  y  Bravo,  quien  no  desea  dejar  la 
ayuda  proveniente  de  fuentes  católicas 
en  manos  del  gobierno.  De  hecho  entre 
1971  y  1979  el  Episcopado  Publica  7  car- 
tas pastorales  denunciando  violaciones 
a  los  derechos  humanos  <26'.  Algunas  co- 
munidades de  religiosas  localizadas  en 
barrios  miserables  de  Managua  se  su- 
man a  la  denuncia,  empezando  progre- 
sivamente a  conectar  causalmente  las 
estructuras  políticas  con  el  sufrimiento 
de  los  pobres.  Las  misioneras  de  Maryk- 
noll  y  las  Hermanas  de  la  Asunción 
juegan  papel  especial  en  esta  activi- 
dad. El  mismo  proceso  se  vive  entre  las 
iglesias  protestantes,  que  luego  del 
terremoto  crean  el  "Comité  Evangélico 
para  Ayuda  de  los  Damnificados"  (CE- 
PAD)  que  en  un  inicio  llega  a  contar  con 
800  voluntarios,  ocupándose  de  tareas 
de  asistencia  elemental.  Esta  tarea, 
nueva  para  los  protestantes,  los  lleva  a 
descubrir  la  realidad  social  y  a  iniciar 
una  transformación  en  la  percepción  de 
las  responsabilidades  de  los  cristianos. 
El  propio  CEPAD  cambia  de  orientación, 
asume  la  temática  de  la  justicia  y  se  en- 
cuentra con  la  profecía.  Además,  cam- 
bia su  nombre  por  el  de  Comité 
Evangélico  para  Ayuda  al  Desarrollo. 
Esto  se  expresa  a  nivel  orgánico,  pues 
entre  1974  y  1980  promueve  60  en- 
cuentros pastorales  a  lo  largo  de  todo  el 
país. 

Un  proceso  similar  se  está  gestando 
en  el  campo,  en  donde  le  caben  partici- 
pación relevante  a  dos  iniciativas  de 
amplia  cobertura  territorial.  Los  jesuítas 
fundan  el  Comité  Evangélico  para  el 
Progreso  Agrario  (CEPA)  que  se  ocupa 


(26)       Pax  Christi  Internacional.  Nicaragua.  Octubre  de  1981 
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de  promover  la  asistencia  a  campesinos 
en  lo  económico  y  lo  técnico,  integran- 
do a  ella  una  reflexión  bíblica  que  da 
significado  religioso  a  la  tarea  social. 
Por  su  parte,  los  Capuchinos  tienen  a  su 
cargo  el  departamento  más  grande  de 
Nicaragua,  Zelaya  en  la  costa  atlántica, 
en  donde  organizan  una  pastoral  inspi- 
rada en  los  planteamientos  de  Medellín 
y  que  se  basa  en  la  capacitación  de  diri- 
gentes laicos  de  las  comunidades  ecle- 
siales  de  base.  Estos  serán  los  Delega- 
dos de  la  Palabra,  cuyo  número  ascen- 
derá en  1975  a  una  cifra  de  900  sola- 
mente en  el  departamento  de  Zelaya. 
Esta  estrategia  pastoral,  originada  in¡- 
cialmente  en  la  carencia  de  personal 
religioso,  se  muestra  extraordina- 
riamente fecunda  en  términos  de  la  for- 
mación de  una  Iglesia  Popular,  de  natu- 
raleza descentralizada,  de  comunica- 
ciones fluidas  y  de  respuestas  rápidas  a 
las  urgencias  que  emanan  de  la  si- 
tuación de  opresión,  en  especial  de  la 
represión.  Los  Delegados  de  la  Palabra 
son  importantes  también  en  los  depar- 
tamentos del  norte,  del  centro  y  del  oes- 
te del  país.  Ellos  son  formados  en  distin- 
tos centros  de  capacitación,  y  su  presen- 
cia en  el  corazón  del  pueblo  los  lleva 
contra  el  régimen.  Es  así  como  se  gesta 
una  radicalización  política  favorecida 
por  la  convergencia  de  dos  fenómenos: 
los  contactos  del  FSLN  con  estos  Delega- 
dos de  la  Palabra,  que  comienzan  a  ser 
los  dirigentes  naturales  de  las  comuni- 
dades rurales,  amplía  y  profundiza  la 
dimensión  política  de  la  liberación 
evangélica,  y  por  otra  parte,  la  repre- 
sión empieza  a  orientarse  contra  estos 
líderes  campesinos,  promoviendo  la  so- 
lidaridad y  la  protesta  de  los  pastores  de 


la  Iglesia,  especialmente  los  padres  Ca- 
puchinos. Estos  enfrentan  claramente  al 
régimen  en  1976  denunciando  docu- 
mentalmente  los  crímenes,  desapari- 
ciones y  violación  de  los  derechos  hu- 
manos en  las  áreas  rurales  de  Nicara- 
gua. La  correspondencia  entre  lo  reli- 
gioso y  lo  político  está  dada  en  la  base. 
La  Iglesia  a  nivel  oficial  en  ocasiones  la 
respalda  abiertamente,  y  en  ocasiones 
la  soporta  conciente  de  que  el  verdade- 
ro mal  del  país  es  la  prolongación  de  la 
dictadura. 

El  momento  insurreccional  llega 
pues,  cuando  la  articulación  entre  las 
comunidades  cristianas  populares,  cam- 
pesinas y  urbanas,  y  las  organizaciones 
de  masas  y  el  FSLN  ya  está  trabada,  sea 
mediante  la  incorporación  directa  de 
los  miembros  de  estas  comunidades  a  la 
actividad  militar,  sea  mediante  la  cre- 
ación de  una  red  de  apoyo  logístico.  A 
nivel  de  sacerdotes  también  crece  el 
apoyo  al  FSLN,  como  lo  ilustra  el  caso 
del  P.  Gaspar  García  Laviana,  un 
guerrillero  muerto  en  combate  el  1 1  de 
diciembre  de  1978.  Por  su  parte,  la  je- 
rarquía más  temerosa  de  la  organiza- 
ción popular  y  más  ligada  a  la  bur- 
guesía antisomocista,  al  aprobar  la 
Alianza  Patriótica  Nacional,  convencida 
de  que  hay  que  derrocar  a  Somoza,  no 
puede  resistir  la  acción  de  la  fuerza  so- 
cial más  potente  para  este  derroca- 
miento, el  movimiento  popular  liderado 
por  el  FSLN,  el  que,  por  otro  lado  cuen- 
ta, tanto  en  sus  bases  como  en  su  diri- 
gencia, con  importantes  elementos  cris- 
tianos. Cuando  suena  la  hora  de  la  in- 
surrección popular,  la  propia  burguesía 
antisomocista  debe  incorporarse.  La 
Iglesia  Oficial  se  suma  al  hecho  consu- 
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mado  i27'. 

4.2.  La  Iglesia  del  Pueblo  en  El  Salvador  y 
Guatemala 

En  El  Salvador  el  mayor  espacio  para 
el  debate  político  había  abierto  desde 
1963  el  camino  a  partidos  reformistas 
que  empiezan  a  exhibir  un  poder  elec- 
toral que  amenaza  el  control  de  la 
alianza,  no  excenta  de  contradicciones, 
entre  el  gran  capital  y  los  militares. 
Señalamos  que  este  intento  de  cierta 
apertura  democrática  culmina  en  1968. 
Pero  es  en  1972  cuando  se  evidencia 
que  el  sistema  político  no  lo  resiste.  En 
este  año  sube  al  poder  el  General  Moli- 
na a  través  de  un  fraude  electoral  mani- 
fiesto, y  aparentemente  en  esa  ocasión 
sucumbe  toda  alternativa  democrática 
para  el  movimiento  popular.  Pero  si- 
guiendo la  tradición  de  devaneos  refor- 
mistas de  los  militares  salvadoreños, 
Molina  mantiene  la  política  de  "cami- 
nar por  la  cuerda  floja  de  un  reformis- 
mo  de  fachada  que  legitimara  con  cier- 
tas políticas  de  beneficio  popular  el 
mantenimiento  de  unas  estructuras  fun- 
damentalmente opresivas"  <28>.  Pero  es 
bastante  avanzado  su  período  de  go- 
bierno que  lanza  la  iniciativa  de  la 
"Transformación  Agraria".  En  ¡unió  de 
1976  la  Asamblea  Legislativa  aprueba 
el  proyecto  de  transformación  agraria. 
Pero  aunque  el  proyecto  era  un  tímido 
intento  de  alterar  la  extrema  polariza- 
ción social  en  el  agro,  la  oligarquía  sal- 
vadoreña no  lo  puede  tolerar  por  el  pre- 
cedente que  podría  sentar.   Las  pre- 


siones son  tales  que,  aunque  Molina 
promete  que  no  daría  '"ni  un  paso 
atrás",  el  proyecto  es  cancelado  tres 
meses  después  de  su  aprobación  por  un 
nuevo  decreto  de  la  Asamblea  Legislati- 
va. Pero  las  cosas  no  quedan  aquí.  Era 
preciso  un  golpe  de  fuerza  para  erradi- 
car todo  intento  de  reformas  y  vacunar 
en  sus  inicios  contra  el  mal  de  la  altera- 
ción del  orden.  "Las  fuerzas  armadas, 
que  habían  comprometido  públicamen- 
te su  honor  y  su  prestigio  en  implemen- 
tar  el  proyecto  de  reforma,  tuvieron  que 
dedicarse  a  implementar  un  proyecto 
totalmente  distinto:  el  de  la  represión 
masiva"  29 l.  Esta  represión  se  orienta 
principalmente  a  las  zonas  campesinas, 
y  es  ejecutada  por  el  ejército  en  combi- 
nación con  las  guardias  privadas  de  los 
terratenientes  y  el  grupo  paramilitar 
compuesto  por  ex — policías  y  ex — mili- 
tares ORDEN. 

Por  otra  parte,  la  movilización  de  ma- 
sas había  sido  característica  del  movi- 
miento popular  desde  la  década  del  se- 
senta. Esta  se  acentúa  y  generaliza  una 
vez  que  las  organizaciones  político  mili- 
tares, el  ERP  y  las  FPL,  que  habían  per- 
manecido en  un  terreno  militarista,  de- 
finen una  nueva  estrategia  de  combina- 
ción de  la  lucha  armada  con  la  lucha  de 
masas.  La  presencia  del  pueblo  organi- 
zado en  la  calle  se  mantiene  hasta 
1980,  marcando  con  una  ¡npronta  pro- 
pia del  proceso  salvadoreño,  y  no  alte- 
rando los  ya  poco  convincentes  intentos 
de  legitimación  electoral  por  parte  del 
gobierno  militar  de  turno.  En  un  contex- 
to de  fraude,  protesta  y  amenaza  de 


(27)  Distintos  artículos  que  dan  cuenta  sobre  la  participación  de  la  Iglesia  en  el  proceso  revolucionario  nicaragüense 
se  encuentran  en  el  N°  5  de  la  revista  NICARAUAC  dedicado  a  los  cristianos  y  la  revolución. 

(28)  Martin  Basó.  Introducción  a  la  colección  de  Homilías  de  Monseñor  Romero,  publicada  por  la  UACA.  p.  1 5. 

(29)  Id.  p.  15. 
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huelga  general,  se  hace  elegir  Presi- 
dente de  la  República  el  General  Rome- 
ro, el  20  de  febrero  de  1977.  Dos  días 
después  toma  posesión  de  la  diócesis  el 
nuevo  arzobispo  de  San  Salvador,  Mon- 
señor Romero. 

Lo  característico  de  la  situación  salva- 
doreña desde  1977  hasta  el  presente  ha 
sido  la  clarividencia  y  el  carisma 
profético  de  los  líderes  de  la  Iglesia  pa- 
ra escuchar,  comprender  y  respaldar 
una  iglesia  popular  gestada  en  las  co- 
munidades rurales  y  en  las  barriadas 
miserables  de  las  grandes  ciudades. 
Señalamos  anteriormente  que  la  salva- 
doreña es  la  iglesia  más  atenta  a  aco- 
ger el  espíritu  del  Concilio  Vaticano  II  y 
después  el  de  Medellín.  Desde  la  déca- 
da del  sesenta  existían  grupos  de  sacer- 
dotes empeñados  en  una  reflexión  y  re- 
novación de  la  pastoral  popular.  Poco  a 
poco  se  habían  ido  comprometiendo  en 
las  luchas  de  comunidades  campesinas 
expropiadas  por  el  avance  de  la  agri- 
cultura capitalista  o  de  los  trabajadores 
asalariados  del  café  que  intentaban 
una  defensa  contra  la  extorsión  patro- 
nal. Tampoco  era  raro  ver  en  los  pobla- 
dos y  ciudades  las  manifestaciones 
callejeras  de  las  comunidades  cristianas 
con  sus  curas  que  las  acompañaban  de 
alba  y  estola  y  que  terminaban  con  una 
celebración  eucarística  en  un  lugar 
público.  Las  propias  organizaciones 
político — militares  se  nutrían  desde 
hacía  un  cierto  tiempo  de  jóvenes  cris- 
tianos que  se  habían  incorporado  al 
movimiento  popular  luego  de  experien- 


cias de  luchas  libradas  en  el  ámbito  de 
la  parroquia.  La  formación  de  dirigentes 
laicos  o  catequistas  era  más  antigua  y 
más  profunda  que  la  que  se  ve  en  Nica- 
ragua a  partir  de  1975.  Esta  estrategia 
pastoral,  a  la  que  nos  referimos  ante- 
riormente, había  sido  aquí  más  orgáni- 
ca, más  reflexionada  e  implementada 
bajo  la  inspiración  de  organismos 
centralizados  de  la  Iglesia.  Las  comu- 
nidades eclesiales  de  base  constituían 
una  red  en  las  que  a  la  ductilidad  y  es- 
pontaneidad característias  se  agrega- 
ban mecanismos  de  coordinación  y  de 
difusión  a  nivel  del  país,  tales  como  los 
periódicos  Orientación  y  Justicia  y  Paz, 
y  la  radio  de  la  Iglesia,  la  Radio  YSAX. 

Tenemos,  por  lo  tanto,  que  en  este 
país  el  desarrollo  de  una  pastoral  ligada 
a  los  intereses  del  pueblo,  definida 
incluso  como  de  "acompañamiento" 
del  pueblo  en  su  lucha,  es  una  realidad 
mucho  más  madura  que  en  otros  países. 
No  podría  extrañar,  entonces,  que  la 
represión  se  oriente  decididamente 
contra  la  Iglesia.  Esta  comienza  con  los 
catequistas  y  dirigentes  laicos,  que  son 
torturados,  asesinados,  o  hechos  desa- 
parecer, pero  muy  pronto  alcanza  a  los 
propios  sacerdotes,  cosa  que  Somoza  se 
esforzó  en  evitar.  El  apresamiento,  tor- 
tura y  asesinato  de  sacerdotes  compro- 
metidos con  el  pueblo,  tiene  un  gran 
efecto  en  la  transformación  que  experi- 
menta Monseñor  Romero  i30'.  Este  obis- 
po, de  quien  la  vanguardia  de  la  Iglesia 
desconfiaba  en  un  inicio,  percibe  pron- 
tamente   el    carácter    evangélico  y 


(30)  Sólo  en  el  año  1976  y  hasta  mayo  de  1977  se  presentaba  el  siguiente  balance:  2  sacerdotes  y  4  laicos  que  los 
acompañaban  asesinados;  1 1  expulsiones  de  sacerdotes;  7  prohibiciones  de  reingreso  de  sacerdotes  al  pais;  3 
sacerdotes  torturados  2  maltratados;  3  sacerdotes  apresados;  3  sacerdotes  fuera  del  poís  por  amenazas  de  muer- 
te; 10  bombas  o  locales  de  la  Iglesia;  1  saqueo  y  profanación  de  lugar  de  culto;  amenazas  de  expulsión  a  la  or- 
den de  los  jesuitas.  En  marzo  de  1980  se  cuentan  7  sacerdotes  más  asesinados.  Folleto  "Persecusión  a  la  Iglesia 
de  El  Salvador,  p.  18. 
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profético  del  sector  de  la  Iglesia  que 
luchaba  junto  al  pueblo  y  que  refle- 
xionaba continuamente  acerca  de  la 
naturaleza  de  la  acción  pastoral  en  un 
medio  popular  explotado  y  reprimido. 
Progresivamente  comprende  la  necesi- 
dad de  la  mediación  política  sin  la  cual 
la  evangelización  liberadora  carece  de 
eficacia  y  de  verdad.  Se  convierte,  por 
lo  tanto,  en  el  portavoz  de  la  Iglesia  que 
nace  del  pueblo.  Esta  claridad  lo  lleva  a 
hacer  declaraciones  de  prensa  tales  co- 
mo la  siguiente:  "Creo  en  las  organiza- 
ciones de  masas,  creo  en  la  necesidad 
de  que  el  pueblo  salvadoreño  se  orga- 
nice... las  organizaciones  son  las  fuer- 
zas sociales  que  van  a  empujar,  que 
van  a  presionar,  que  van  a  lograr  una 
sociedad  auténtica...  La  organización  es 
necesaria  para  luchar  con  eficacia;  son 
necesarias  para  el  proceso  de  libera- 
ción... Y  porque  estimo  a  las  organiza- 
ciones de  masas,  siento  una  gran  satis- 
facción por  el  espíritu  de  unidad"'3".  En 
su  última  carta  pastoral  declara  el  de- 
recho a  la  violencia  insurreccional:  "Los 
cristianos  no  le  tienen  miedo  al  comba- 
te; saben  combatir,  pero  prefieren  el 
lenguaje  de  la  paz.  Sin  embargo,  cuan- 
do una  dictadura  atenta  gravemente 
con  los  derechos  humanos,  el  bien 
común  de  la  nación;  cuando  se  torna  in- 
soportable y  se  cierran  todos  los  canales 
del  diálogo,  del  entendimiento  y  la  ra- 
cionalidad; cuando  esto  ocurre,  la  Igle- 
sia habla  del  legítimo  derecho  a  la 
violencia  insurreccional"!32'.  Monseñor 
Romero  es  asesinado  cuando  comenza- 
ba la  celebración  eucarística  el  23  de 
marzo  de  1980. 


Por  último,  y  sobre  la  formación  de 
una  Iglesia  popular  en  Guatemala,  se- 
remos aún  más  breves.  En  parte  porque 
los  rasgos  que  hemos  visto  aparecen  en 
Nicaragua  y  en  El  Salvador  se  reprodu- 
cen, y  en  parte  por  limitaciones  de 
tiempo  y  espacio.  En  Guatemala  se 
había  expresado  sin  inhibiciones  una 
de  las  iglesias  más  reaccionarias  del 
continente.  Bendijo  la  contrarrevolu- 
ción que  desbarató  un  serio  intento  de- 
mocrático en  1954.  Calló  sistemática- 
mente frente  a  la  violencia  más  refina- 
da y  proclamó  el  principio  de  que  la 
Iglesia  no  debía  pronunciarse  acerca  de 
los  problemas  políticos.  Sin  embargo, 
como  lo  destacamos  oportunamente,  el 
ambiguo  proyecto  que  abriga  y  ejecuta 
de  colaborar  con  la  modernización  ca- 
pitalista del  agro  en  la  década  de  los  se- 
senta, tiene  como  resultado  el  de  pro- 
vocar una  inserción  inédita  en  los  me- 
dios populares  principalmente  campesi- 
nos. Muchos  sacerdotes  y  religiosas, 
principalmente  extranjeros  (norteame- 
ricanos, belgas,  españoles),  se  em- 
piezan a  comprometer  en  luchas  loca- 
les, debiendo  enfrentar  la  oposición 
tanto  del  gobierno  y  autoridades  loca- 
les, como  de  sus  propios  superiores  reli- 
giosos. El  descubrimiento  paulatino  de 
la  realidad  y  la  transformación  de  su 
diagnóstico  sobre  lo  social,  se  ilumina  y 
clarifica  religiosamente  con  la  reorien- 
tación pastoral  que  se  difunde  desde 
Medellín  y  con  la  teología  de  la  libera- 
ción. Los  planteamientos  renovadores 
en  esta  línea  se  dan  desde  los  años  69  y 
70,  pero  animan  a  un  sector  reducido  de 
la  Iglesia.  No  obstante,  algunos  obispos 


(31 )  Entrevista  concedida  a  Prensa  Latina  el  15  de  febrero  de  1980 

(32)  Plácido  Erdozam  Monseñor  Romero,  Mártir  de  la  Iglesia  Popular,  p.  141. 
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escapan  a  la  línea  oficial  sostenida  por 
el  arzobispo  de  Guatemala,  Monseñor 
Casariego,  de  total  compromiso  con  la 
estructura  de  poder,  y  empiezan  a  alen- 
tar una  "pastoral  liberadora"  en  la 
línea  de  Medellín.  Pero  en  un  país  co- 
mo Guatemala  la  represión  no  se  deja 
esperar.  Muchos  sacerdotes  extranjeros 
son  expulsados  del  país,  los  nacionales 
reprimidos,  y  el  propio  Obispo  que  en- 
cabeza la  tendencia  crítica,  Monseñor 
Gerardi,  obispo  del  Quiché,  debe 
ausentarse  del  país. 

Con  todo,  ya  había  comenzado  en  al- 
gunas diócesis  la  formación  del  movi- 
miento de  los  Delegados  de  la  Palabra, 
asumiendo  características  similares  a 
las  observadas  en  Nicaragua  y  en  El  Sal- 
vador. El  liderazgo  religioso  se  amplía  a 
toda  la  comunidad  y  se  proyecta  hacia 
las  reivindicaciones  de  la  misma.  En 
1975  ya  hay  un  asesinato  masivo  de  De- 
legados de  la  Palabra  en  el  Departa- 
mento de  Alta  Verapaz,  quienes  habían 
intentado  organizar  una  cooperativa. 
Pero  será  el  terremoto  de  1976  el  que, 
tal  como  en  Nicaragua,  marcará  una 
coyuntura  decisiva  de  transformación 
de  las  luchas  populares  y  de  mayor 
compromiso  de  las  iglesias  33 .  En  esta 
ocasión,  y  aprovechando  la  ausencia 
del  país  de  Casariego,  los  obispos  lan- 
zan una  carta  pastoral  de  denuncia,  en 
la  que  por  primera  vez  hablan  de  una 
"violencia  institucionalizada"  y  evocan 
la  esperanza.  Esta  pastoral,  que  provo- 
ca profundos  conflictos  internos  dentro 


de  la  jeraquía,  tiene  la  virtud  de  legiti- 
mar y  dinamizar  a  los  grupos  y  organi- 
zaciones cristianas  que  cumplen  tareas 
de  orientación,  coordinación  y  difusión 
dentro  de  la  iglesia  popular,  tales  como 
el  llamado  Comité  Cristiano  y  el  Grupo 
Justicia  y  Paz.  Pero  lo  más  decisivo  en 
términos  de  la  afirmación  y  consolida- 
ción de  una  iglesia  popular  ha  sido  la 
represión,  que  en  Guatemala  ha  tenido 
como  efecto,  obviamente  después  de 
muchos  años  de  doloroso  asimilación, 
la  aglutinación  de  la  comunidad  y  la 
creatividad  para  forjar  nuevas  formas 
de  lucha,  en  vista  de  las  cuales  las 
parroquias,  las  cofradías  tradicionales, 
las  fiestas  populares,  son  instancias  pri- 
vilegiadas para  la  expresión  de  la  pro- 
testa, la  organización  de  la  defensa  o  la 
preparación  de  la  acción  clandestina 
3- .  La  represión  ha  alcanzado  a  los  sa- 
cerdotes en  mayor  grado  aún  que  en  El 
Salvador,  provocando  en  los  últimos 
años  una  reacción  de  denuncia  cada 
vez  más  unánime  en  la  jerarquía. 

4.3.  La  Religión  del  pueblo  madurada  en  el 
Conflicto 

Antes  de  sacar  cualquier  tipo  de 
conclusión  acerca  del  significado  de 
una  iglesia  popular  en  Centroamérica, 
es  preciso  destacar,  aunque  parezca  al- 
go obvio,  su  carácter  estrictamente  po- 
pular. Esta  situación  contrasta  con  lo 
acontecido  en  otros  contextos  en  A.L. 
—  los  casos  de  Brasil,  Chile,  Uruguay — , 


(33)  El  terremoto  de  Guatemalo  tendrá  el  mismo  efecto  que  el  de  Managua  cuatro  años  antes  Sacará  a  la  luz  pública 
la  miseria,  la  que  será  conocida  por  agentes  de  organizaciones  internacionales  y  suscitará  un  debate  revelodor 
para  muchos  sectores  sociales. 

(34)  Un  buen  estudio  acerca  de  las  nuevas  formas  de  lucha  utilizando  las  organizaciones  populares  tradicionales,  y 
allí  principalmente  las  religiosas  se  encuentra  en  Antonio  Bran  Organización  Popular  y  Lucha  de  Clases  en  el 
Campo  Cuadernos  de  Marcha  Guatemala,  noviembre — diciembre  1980 
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en  donde  la  opción  anticapitalista  de 
los  cristianos  y  la  incorporación  a  la 
lucha  popular  se  ha  dado  en  sectores 
medios  urbanos,  que  han  recibido  los 
efectos  de  la  renovación  teológica  de 
ciertas  élites  de  la  Iglesia,  en  estricto 
contacto  con  lo  acontecido  en  este  pla- 
no en  Europa.  En  Centroamérica,  en 
donde  tales  contactos  han  sido  inexis- 
tentes, salvo  el  caso  de  El  Salvador,  la 
"iglesia  popular"  que  entra  en  la  lucha 
de  los  explotados  es  una  iglesia  de 
campesinos  y  de  obreros.  Este  fenóme- 
no llama  poderosamente  la  atención,  y 
ha  obligado  a  revisar  muchos  plante- 
amientos que  se  han  hecho  acerca  de  la 
"religiosidad  popular"  como  folcklore 
que  actualiza  en  la  memoria  una  cultu- 
ra ya  pasada  y  superada  por  seculariza- 
ción. El  caso  de  Nicaragua  es  particular- 
mente ilustrativo.  Aquí,  si  miramos  a  la 
Iglesia  oficial  de  la  época  del  liberalis- 
mo, de  los  conservadores  o  de  Somoza, 
vemos  una  institución  centrada  en  su 
status,  en  sus  privilegios,  en  su  boato 
pasado  bien  utilizado  por  el  poder  de  la 
clase  dominante.  Salvo  la  estrategia  de 
la  formación  de  dirigentes  laicos,  que 
en  dos  años  constituyen  una  legión  de 
militantes  cristianos  y  revolucionarios, 
esta  Iglesia  no  se  ha  proyectado  al  mun- 
do popular.  Sin  embargo,  la  religiosi- 
dad que  estaba  subyacente  entre  cam- 
pesinos y  en  el  pueblo  en  general, 
dentro  de  la  cual  la  lucha  por  la  defensa 
de  la  vida  amenazada  y  en  favor  de  la 
justicia  parece  como  un  deber  religioso 
fundamental,  era  la  religiosidad  forma- 
da en  el  proceso  de  evangelización  co- 
lonial. Este  proceso  caló  profundo  en  la 
población,  proporcionando  criterios  evi- 
dentemente pre — teóricos,  de  toda  ac- 
ción. La  resistencia  popular  surge  de  un 


"juicio"  que  se  expresa  con  esponta- 
neidad e  incluso  con  alegría,  — lo  que 
se  aprecia  en  la  "Misa  Campesina"  de 
Nicaragua — ,  que  opta  por  la  vida,  por 
la  fraternidad,  y  que  asume  una  formu- 
lación en  lenguaje  religioso,  que  en  na- 
da contradice  el  rigor  de  la  lucha  arma- 
da. 

Ahora  bien,  este  florecimiento  de 
una  conciencia  religiosa  de  origen  colo- 
nial, adormecida  durante  muchos  años 
y  que  se  expresaba  principalmente  en 
el  folcklore,  se  dan  en  condiciones  bien 
precisas.  Por  una  parte,  el  conflicto  so- 
cial experimenta  una  agudización  cre- 
ciente, luego  que  todo  proyecto  de  pro- 
moción humana  o  mejora  social  al  tocar 
los  intereses  dominantes  recibe  el  casti- 
go de  una  represión  despiadada.  Esta 
situación  de  acumulación  de  frustra- 
ciones hace  que  en  la  década  de  los  se- 
tenta en  general,  los  oprimidos  le  pier- 
dan el  miedo  a  la  represión  y  comience 
la  germinación  de  formas  distintas  e 
imaginativas  de  combate.  Este  resurgi- 
miento de  la  lucha  no  podría  darse,  no 
obstante,  sin  la  redefinición  estratégica 
de  las  organizaciones  político-milita- 
res que  articulan  la  lucha  armada  con  la 
lucha  de  masas.  Por  otra  parte,  y  para 
explicar  la  incorporación  de  sectores  de 
la  Iglesia  en  esta  lucha  popular,  hay 
que  considerar  que  la  agudización  del 
conflicto  social  se  produce  en  momen- 
tos en  que  estos  sectores  renovados  de 
la  Iglesia  poseen  un  discurso  teológico 
capaz  de  dar  sentido  religioso  a  esta 
lucha.  En  esto  el  acontecimiento  de  Me- 
dellín  es  decisivo  para  impulsar  una 
"evangelización  liberadora",  para  afir- 
mar como  exigencia  cristiana  la  "op- 
ción preferencial  por  los  pobres",  la 
cual  para  ser  real  y  efectiva  tiene  que 
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aceptar  los  riesgos  del  conflicto  y  vivirse 
como  una  afirmación  de  la  "vida"  ame- 
nazada y  cercenada  por  el  poder  políti- 
co dominante.  Ahora  bien,  esta  nueva 
síntesis  entre  una  práctica  social  al  inte- 
rior de  un  conflicto  concreto,  y  un  dis- 
curso religioso  significante,  presupone 
la  inserción  en  el  seno  del  pueblo  por 
parte  de  los  agentes  religiosos,  proceso 
que  se  venía  dando  desde  los  años  se- 
senta. En  estas  condiciones,  entonces, 
la  significación  religiosa  de  la  acción 
social  se  muestra  eficaz.  Ella  se  plantea 
al  interior  de  una  "praxis"  en  donde  la 
acción  y  la  reflexión  están  mutuamen- 
te, y  a  veces  dramáticamente,  referi- 
das. 

En  el  surgimiento  de  una  religión  de 
funciones  liberadoras,  el  fenómeno  de 
la  represión  ha  jugado  un  papel  decisi- 
vo. Esto  lo  hemos  señalado  en  varias 
ocasiones,  pero  conviene  detenerse  un 
tanto  a  reflexionar  sobre  su  significado. 
Ha  sido  la  violación  sistemática  de  los 
derechos  humanos  lo  que  ha  desperta- 
do una  conciencia  social  y  de  lo  político 
en  los  agentes  religiosos,  los  cuales  no 
han  hecho  más  que  acompañar  al 
pueblo  perseguido  e  identificarse  con 
su  situación.  Esto  ha  ocurrido  primero  a 
nivel  local,  de  pequeñas  comunidades. 

Pero  en  la  medida  en  que  esta  identifi- 
cación se  produce,  la  represión  alcanza 
a  los  propios  agentes  pastorales,  sacer- 
dote, religiosas  y  delegados  de  la  pa- 
labra. 

Y  es  así  como  la  Iglesia  oficial  y  la  je- 
rarquía se  hace  eco  del  proceso,  llegan- 
do a  liderarlo,  como  ocurre  en  El  Salva- 
dor, o  generándose  intensas  contradic- 
ciones al  interior  del  aparato  eclesiásti- 
co, como  es  el  caso  de  Guatemala.  Y 
esto  parece  sumamente  interesante.  Los 


poderes  represivos  han  acusado  a  la 
iglesia  de  "adoctrinar"  a  los  pobres.  Es- 
ta se  ha  defendido  diciendo  que  es  la 
propia  realidad  la  que  los  adoctrina. 
Efectivamente,  aquella  ha  generado  su 
práctica  desde  una  posición  ético — reli- 
giosa antes  que  desde  una  posición  ide- 
ológica— política.  Ha  sido  el  valor  de  la 
experiencia  vivida  más  que  el  del  análi- 
sis social,  la  que  ha  marcado  el  camino 
de  la  evangelización  liberadora.  Y  esto 
contrasta  con  la  posición  de  la  Iglesia 
frente  al  desarrollismo  que  se  enmarca- 
ba al  interior  de  un  complejo  aparataje 
ideológico  que  distinguía  entre  fun- 
ciones religiosas  y  funciones  profanas, 
concebía  la  sacralización  del  progreso 
técnico,  disertaba  sobre  la  construcción 
temporal,  todo  esto  haciendo  caso  omi- 
so de  la  realidad  de  la  explotación  y  el 
conflicto  social.   Por  el   contrario,  la 
orientación  teológica  que  viene  de  Me- 
dellín  es  bastante  simple,  y  se  puede  re- 
sumir en  tres  proposiciones  que  para  el 
que  vive  en  un  contexto  popular  ex- 
puesto al  conflicto  son  evidentes:  pri- 
mero, el  mensaje  de  Cristo  es  liberador, 
es  mensaje  de  amor  y  de  vida;  segun- 
do, la  realidad  nos  muestra  la  opresión 
y  la  negación  del  amor  y  de  la  vida;  ter- 
cero, es  preciso  cambiar  esta  realidad 
para  que  se  conforme  el  mensaje  reve- 
lado por  Cristo.  Este  esquema  sencillo, 
despojado  de  mayores  sof isticaciones 
ideológicas  se  muestra  explosivo  en  un 
mundo  de  contradicciones  sociales  ma- 
nifiestas. Es  por  esto  que  afirmamos  que 
la  experiencia  visceral  y  acumulada  de 
la  explotación  y  la  represión  ha  sido 
más  importante  que  el  análisis  científi- 
co de  lo  social.  Pero  este  último  no  es 
despreciable;  una  vez  que  la  opición  li- 
beradora está  tomada,  tal  análisis  resul- 
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ta  indispensable  para  la  racionalización 
de  la  acción,  que  ya  no  consistirá  en 
una  mera  denuncia  moralizante,  sino 
que  se  definirá  politicamente.  Esta  ra- 
cionalidad de  la  acción  política,  dentro 
de  un  fundamento  ético  y  religioso,  ha 
sido  explicada  y  aclarada  por  sacerdo- 
tes que  han  tomado  la  decisión  de  in- 
corporarse a  la  lucha  guerrillera.  Es  el 
caso  del  sacerdote  español  Gaspar 
García  Laviana  que  se  integra  al  Frente 
Sandínista  y  muere  en  combate. 

Por  último,  nos  queda  volver  sobre  un 
asunto  que  también  hemos  señalado  re- 
petidas veces.  Se  trata  del  mecanismo 
institucional  y  orgánico  que  articula  la 
acción  que  se  despliega  en  la  base  so- 
cial de  la  Iglesia  y  la  acción  que  de- 
sarrollan las  vanguardias  políticas.  La 
estrategia  de  conformación  de  comuni- 
dades de  base  es  una  estrategia  interna 
y  estrictamente  pastoral  de  la  Iglesia, 
que  se  legitima,  después  de  experien- 
cias conocidas  en  otros  países,  en  los 
años  siguientes  a  Medellín.  Se  origina 
en  la  búsqueda  de  fórmulas  prácticas 
que  solucionen  el  problema  crónico  de 
carencia  de  personal  eclesiástico.  Se 
crean  comunidades  pequeñas  de  acuer- 
do a  variables  territoriales  o  contex- 
túales, y  se  forman  dirigentes  laicos  que 
las  animan  bajo  la  dirección  de  sacer- 
dotes. Esto  genera  una  estructura  más 
democrática,  descentralizada  y  dinámi- 
ca, al  mismo  tiempo  que  más  acorde 
con  la  nueva  concepción  teológica 
sobre  la  Iglesia,  que  la  entiende  como 
"pueblo  de  Dios  en  la  historia"  antes 
que  como  institución  monopol izadora 
de  la  salvación".  Este  movimiento  de 
formación  de  catequistas,  delegados  de 
la  palabra,  o  similares  denominados  di- 
versamente, prolonga  la  propia  institu- 
cionalidad  de  la  Iglesia  hacia  el  pueblo 


(las  comunidades  de  base  son  popula- 
res, no  son  de  clase  media  o  de  intelec- 
turales).  Progresivamente,  la  Iglesia  se 
siente  atacada  cuando  se  ataca  al  cate- 
quista. Pero  esta  redefinición  institu- 
cional va  acompañada  de  otro  fenóme- 
no derivado  del  mismo  carácter  popular 
de  estas  comunidades.  En  un  pueblo 
mayoritariamente  religioso,  en  donde 
tradicionalmente  la  organización  veci- 
nal ha  estado  ligada  a  la  organización 
eclesial  (cofra — días),  el  liderazgo  local 
se  canaliza  en  estas  organizaciones.  Y 
esto  ha  sido  bien  comprendido  por  las 
organizaciones  políticas  del  pueblo. 
Muchas  veces  la  articulación  entre  la 
vanguardia  política  y  la  masa  ha  pasa- 
do a  través  de  las  únicas  instituciones 
orgánicas  existentes  en  villorios,  ca- 
seríos y  poblados.  Los  delegados  de  la 
palabra,  por  otra  parte,  no  ha  restringi- 
do su  acción  al  culto  o  a  la  catequesis, 
sino  que  además  de  esto  han  emprendi- 
do tareas  de  promoción  de  la  comuni- 
dad, que  la  misma  realidad  se  ha  en- 
cargado de  politizar. 

No  parece  raro,  por  lo  tanto,  que 
Monseñor  Romero  poco  antes  de  su 
muerte  se  refiere  con  tal  interés  y  sim- 
patía a  las  "organizaciones  populares'" 
(que  en  realidad  son  político — milita- 
res). Los  nexos  ya  estaban  hechos  en  la 
base.  Y  el  genio  de  este  obispo  mártir 
ha  estado  en  reconocerlos,  en 
ampliarlos,  y  en  articular  todo  un  movi- 
miento ya  existente.  Es  por  esto  que  se 
ha  convertido  en  el  símbolo  de  una 
Iglesia  Popular,  la  cual  no  puede  ser  re- 
ducida tampoco  a  ciertas  figuras,  sino 
que  responde  a  una  experiencia  larga, 
que  se  ha  originado  en  el  conflcito  so- 
cial, el  cual  ha  sido  significado  reli- 
giosamente luego  de  haber  sido  vivido 
solidariamente. 
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Daniel  Spencer  * 

La  Iglesia  Costarricense  frente  a  la  crisis  ecológica 

¡Cuan  innumerables  son  tus  obras, 
o  Yahvé! 

¡Hiciste  todas  ellas  con  sabiduría! 
¡La  tierra  está  llena  de  sus  benefi- 
cios! 

Salmo  104:24 


En  las  Escrituras  Hebreas  se  encuentra 
una  imagen  de  la  creación  gloriosa  de 
Dios  que  revela  la  interdependencia  de 
todos  los  elementos  de  la  vida  bajo  la 
soberanía  y  la  sabiduría  de  Dios.  Sin 
embargo,  hoy  nos  encontramos  en  una 
crisis  ecológica  mundial  donde  esta  de- 
licada interdependencia  ha  sido  grave- 
mente desbaratada.  ¿Qué  es  la  res- 
puesta de  la  Iglesia  frente  esta  crisis 
que  amenaza  el  futuro  de  la  humani- 
dad? 

Analizaremos  como  caso  concreto  la 
situación  del  medio  ambiente  en  Costa 
Rica,  y  veremos:  primero,  cual  ha  sido 
la  respuesta  de  las  iglesias  costarricen- 
ses, y,  segundo,  si  esta  respuesta 
corresponde  a  la  seriedad  y  a  las  causas 
del  problema.  Terminaremos  con  un  re- 
cuento de  los  aportes  y  obstáculos  que 
se  encuentran  en  la  Iglesia  para  respon- 


der positiva  y  activamente  a  la  crisis 
ecológica. 

Sería  posible  llenar  páginas  de  es- 
tadísticas que  demostrarían  la  seriedad 
de  la  amenaza  al  medio  ambiente  en 
Costa  Rica.  Pero,  para  nuestro  propósito 
sólo  servirían  algunos  ejemplos 
que  inciden  en  la  alteración  de  los  re- 
cursos naturales  :.  En  Costa  Rica  se  está 
destruyendo  de  manera  acelerada  los 
principales  ecosistemas,  que  incluyen 
los  sistemas  agrícolas,  los  sistemas  de 
aguas,  y  los  bosques.  El  país  depende 
de  una  economía  agrícola,  la  cual  se  ve 
amenazada  por  algunos  procesos.  En  el 
Valle  Central,  el  corazón  de  la  agricul- 
tura costarricense,  hay  un  crecimiento 
urbanístico  descontrolado,  cuyo  resulta- 
do es  la  pérdida  de  los  mejores  suelos 
bajo  montañas  de  cemento.  Los  precios 
de  las  tierras  se  han  elevado  artificia I- 


*  El  autor  es  un  geólogo  norteamericano  que  preparó  este  trabaio  para  el  curso  Iglesio  y  Sociedad  en  el  Seminario  Bíbli- 
co Latinoamericano,  Junio  1982 

1.        Esta  información  viene  del  trabaio  "Situación  Ambiental  en  Costo  Rica",  escrito  por  Alexander  Bonilla  y  distri- 
buido por  ASCONA. 
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mente  por  falta  de  una  clara  política  de 
planificación,  y  a  menudo  resulta  que 
los  agricultores  puedan  ganar  más  a 
través  de  la  venta  de  su  tierra  que  lo 
que  pueden  obtener  de  la  producción 
agrícola. 

También  se  están  perdiendo  muchos 
suelos  agrícolas  debido  a  los  procesos 
acelerados  de  erosión.  Una  combina- 
ción de  prácticas  agrícolas  deficientes  y 
la  deforestación  de  zonas  elevadas 
tiene  como  resultado  la  pérdida  de  mi- 
les de  toneladas  de  suelo  fértil  cada 
año.  Se  estima  que  la  tierra  perderá 
una  tercera  parte  de  sus  suelos  agríco- 
las en  los  próximos  veinte  años,  trans- 
formando grandes  áreas  fértiles  en  de- 
sierto, como  ya  ha  pasado  en  la  zona  de 
Puriscal.  En  zonas  tropicales  donde,  ba- 
jo condiciones  naturales  se  necesitan  de 
100  a  400  años  para  constituir  10 
milímetros  de  suelo,  estas  pérdidas 
pueden  ser  irreversibles. 

En  cuanto  al  sistema  de  aguas,  casi 
todos  los  ríos  (especialmente  en  el  Area 
Metropolitana)  han  sido  convertidos  en 
ríos  biológicamente  muertos.  A  pesar 
de  que  existen  leyes  que  prohiben  la 
contaminación  de  los  ríos,  frecuente- 
mente se  encuentran  desechos  in- 
dustriales, domésticos  y  sólidos  descar- 
gados directamente  en  los  ríos. 

Aún  más  seria  es  la  destrucción  de  los 
bosques  en  Costa  Rica.  En  1950  se  es- 
timó que  72%  del  país  contaba  con  bos- 
ques naturales,  en  1973  se  contaba  sólo 
•con  43%  y  en  1978  sólo  34%.  Se  estima 
que  para  el  año  2000  efectivamente 
Costa  Rica  tendrá  0%  de  bosques  natu- 
rales en  sus  tierras.  Además,  Costa  Rica 


basa  su  economía  en  la  producción 
agropecuaria,  cuando  aproximadamen- 
te un  6ó.5%  del  país  es  de  vocación  fo- 
restal, lo  que  quiere  decir  que  cuando 
se  corta  la  selva,  se  aumenta  drástica- 
mente la  erosión,  la  sedimentación  de 
los  ríos,  y  cambios  en  los  climas  locales 
y  regionales.  Dado  este  cuadro  un  46% 
de  las  tierras  dedicadas  a  la  agricultura 
y  la  ganadería  son  de  vocación  forestal. 

A  pesar  de  campañas  de  reforesta- 
ción, se  estima  que  entre  50  y  60  mil 
hectáreas  son  desforestadas  (legal  e  ¡le- 
galmente) cada  año  mientras  se  refo- 
restan  sólo  unas  5  mil  hectáreas.  A  me- 
nudo el  patrón  sigue  una  secuencia  de 
"tala;  quema;  maíz  y  frijoles;  pasto;"  es 
decir,  se  tala  para  obtener  madera  para 
varios  usos  y  después  se  quema  el  resto 
para  sembrar.  Generalmente  después 
de  pocos  años  se  convierte  la  tierra  en 
pasto  para  la  ganadería;  realmente  se 
está  intercambiando  el  bosque  por  el 
pasto.  Con  más  frecuencia  en  el  presen- 
te los  bosques  son  talados  completa- 
mente y  quemados  para  convertirlos  di- 
rectamente en  potreros.  2. 

La  Respuesta  de  la  Iglesia 

Sin  mencionar  otros  puntos  como  la 
contaminación  atmosférica  y  la  destruc- 
ción de  los  estuarios  y  manglares  en  las 
costas,  se  puede  concluir  que  Costa  Rica 
está  gravemente  amenazada  por  la  cri- 
sis ecológica  y  la  destrucción  del  medio 
ambiente.  Frente  a  esta  crisis,  ¿cuál  ha 
sido  la  respuesta  de  las  iglesias?  Limita- 
remos nuestro  análisis  a  la  Iglesia 
Católica  Romana  puesto  que  a  nivel  ins- 


2.       2.  R.  Mendoza,  Conservación  Ambiental,  (Editorial  Costa  Rica,  1978,  Son  José)  p.  1 1 . 
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titucional  las  iglesias  evangélicas  no 
han  manifestado  ninguna  respuesta, 

cosa  que  sería  muy  importante  investi- 
gar por  qué. 

A  nivel  del  Magisterio  de  la  Iglesia, 
el  Papa  Pablo  VI  habló  del  problema 
del  medio  ambiente  en  la  carta 
apostólica  "Octogésima  adveniens"  re- 
feriéndose a  la  transformación  negati- 
va: "debido  a  una  explotación  inconsi- 
derada de  la  naturaleza,  se  corre  el 
riesgo  de  destruirla  y  de  ser  a  su  vez 
víctima  de  esta  degradación"  N°  21 . 

En  América  Latina  los  documentos  de 
Puebla  llaman  la  atención  al  problema 
en  el  contexto  de  la  exigencia  de  la  li- 
beración integral  de  los  seres  humanos: 
"El  hombre  que  lucha,  sufre  y,  a  veces 
desespera,  no  se  desanima  jamás  y 
quiere,  sobre  todo,  vivir  el  sentido  ple- 
no de  su  filiación  divina.  Por  eso,  es  im- 
portante que  sus  derechos  sean  recono- 
cidos, que  su  vida  no  sea  una  especie 
de  abominación;  que  la  naturaleza, 
obra  de  Dios,  no  sea  devastada  contra 
sus  legítimas  aspiraciones"  (N°  3).  3 
Luego  se  añade,  "Si  no  cambian  las  ten- 
dencias actuales,  se  seguirá  deterioran- 
do la  relación  del  hombre  con  la  natura- 
leza por  la  explotación  irracional  de  sus 
recursos  y  la  contaminación  ambiental, 
con  el  aumento  de  graves  daños  al 
hombre  y  al  equilibrio  ecológico."  (N° 
139). 


A  pesar  de  estas  posiciones  en  los  do- 
cumentos oficiales,  en  Costa  Rica  hubo 
silencio  de  parte  de  la  Iglesia  hasta 
1981 ,  cuando  surgió  una  inquietud  en  el 
grupo  ASCONA  *  dada  la  falta  de  ac- 
ción por  parte  de  la  Iglesia  frente  a  la 
crisis.  Los  directores  fueron  a  hablar  con 
los  obispos,  y  como  resultado,  estos 
escribieron  una  Carta  Pastoral  sobre  la 
conservación  de  los  recursos  naturales, 
entregada  el  1 5  de  Mayo  de  1 981 ,  el  día 
de  San  Isidro  Labrador,  patrón  de  los 
agricultores  del  mundo.  La  Carta  fue  en- 
viada y  debía  ser  leída  en  todas  las 
parroquias  en  Costa  Rica.  En  la  Carta, 
los  obispos  toman  el  lema  de  ASCONA, 
"Desarrollo  sin  Destrucción,"  hacen  un 
breve  repaso  de  la  situación  del  país,  y 
ofrecen  nueve  proposiciones  concretas, 
tomadas  de  las  proposiciones  de  ASCO- 
NA (de  hecho,  la  Carta  fue  redactada 
por  Alexander  Bonilla,  el  jefe  del  de- 
partamento técnico  de  ASCONA). 

Después  de  la  Carta,  a  nivel  institu- 
cional, la  Iglesia  ha  vuelto  a  su  posición 
de  silencio  sobre  la  situación  del  medio 
ambiente.  Sin  embargo,  según  Bonilla, 
el  Eco  Católico  ha  sido  "un  pionero  en 
temas  ambientales"  después  de  la  Car- 
ta, y  siempre  de  campo  gratis  para  los 
artículos  y  anuncios  de  ASCONA.  Por 
ejemplo,  en  la  edición  de  5/7/1981 
aparece  un  artículo  de  Bonilla  soblre  la 


3.        Citado  en,  E  Bonnín,  "El  Problema  Ecológico  en  el  Documento  de  Puebla",  Senderos  (N°  5,  julio  —  setiembre 
1979)  p,  301 


*  ASCONA,  la  Asociación  Costarricense  para  la  Conservación  de  la  Naturaleza,  surgió  en  1972  para  hacer  tomar  cons- 
ciencia  al  pueblo  costarricense  de  los  problemas  del  medio  ambiente  Tiene  fines  educativos  y  no  tiene  ninguna  vincu- 
lación política  ni  religiosa 
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urbanización  en  el  Valle  Central  y  en  el 
periódico  de  30/5/1982  se  encuentra  un 
anuncio  soblre  la  amenaza  de  contami- 
nación por  el  petróleo.  Según  el 
Presbítero  Armando  Alfaro,  director  del 
Eco  Católico,  el  problema  en  Costa  Rica 
reside  en  una  falta  de  conciencia  en  el 
pueblo,  y  la  estrategia  de  la  Iglesia  es 
hacer  tomar  conciencia  dando  respaldo 
a  otras  organizaciones  como  ASCONA 
en  vez  de  crear  sus  propios  programas. 
*  También  la  Iglesia  suele  aprovechar 
días  especiales,  como  el  reciente  breve 
discurso  del  Arzobispo  Arriera  en  el  Día 
Internacional  del  Medio  Ambiente  (La 
Nación,  6/6/1982). 

Análisis  de  la  Respuesta 

Para  analizar  esta  respuesta  de  la 
Iglesia,  su  estrategia  de  hacer  tomar 
consciencia,  tenemos  que  preguntarnos 
en  primer  lugar,  ¿tomar  consciencia  de 
qué?  Por  lo  menos  hay  dos  niveles  de 
conciencia:  un  nivel  primario  y  básico, 
de  la  situación  actual,  es  decir  un  infor- 
me descriptivo  que  demuestra  la  se- 
riedad del  problema;  y  un  segundo  ni- 
vel, conciencia  de  las  causas  y  las  raíces 
del  problema. 

El  primero  sin  el  segundo  no  basta  pa- 
ra empezar  a  resolver  la  crisis,  como 
explica  el  Dr.  Rolando  Mendoza,  biólo- 
go de  la  Universidad  de  Costa  Rica, 
hablando  de  la  situación  en  Tortuguero 


en  la  costa  atlántica  del  país: 

"Pero,  aún  así,  la  historia  revela 
que  el  mero  conocimiento  de  lo 
que  podrían  ser  las  consecuencias 
negativas  de  un  mal  uso  de  la 
tierra  en  Tortuguero  o  cualquier 
otro  lugar  no  es  suficiente  para 
conservar  el  área.  No  basta  contar 
con  todos  los  datos  sobre  el  uso  de 
la  tierra  para  lograr  su  mejor  apro- 
vechamiento.  Es  necesario 
complementar  los  conocimientos 
científicos  y  aspiraciones 
económicas  con  una  'ética  o  mo- 
ral ambiental'."  (4). 

Hay  que  notar  tres  cosas  aquí:  los  co- 
nocimientos científicos,  aspiraciones 
económicas  y  elementos  éticos.  Los  co- 
nocimientos científicos  pertenecen  al 
primer  nivel  de  conciencia  y  no  hay  dis- 
cusión: la  crisis  ecológica  en  Costa  Rica 
es  muy  seria.  Pero  detrás  de  esta  crisis 
encontramos  raíces  de  índole  políti- 
co— económico  que  presuponen  una 
cierta  visión  ética,  es  decir  una  antropo- 
logía que  regula  como  el  ser  humano  se 
relaciona  con  el  medio  ambiente.  Cabe 
analizar  aquí  las  raíces  de  la  crisis 
ecológica  para  después  examinar  más 
cuidadosamente  la  respuesta  de  la  Igle- 
sia. 


*  Hay  excepciones  individuales  de  obispos  con  mucha  conciencia  como  en  el  caso  de  Mons.  Ignacio  Treios,  obispo  de 
San  Isidro  de  El  General,  donde  el  problema  de  la  deforestación  ha  sido  muy  grave,  pero  o  nivel  nacional  la  Iglesia  no 
tiene  su  propia  estrategia  ni  programas. 

4         Mendoza,  Conservación,  P  13. 
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Raíces  del  Problema  en  el  Contexto  Mun- 
dial 

A  nivel  mundial  hay  que  distinguir 
entre  contextos  diferentes  en  los  que  se 
encuentran  los  problemas  ambientales. 
En  el  Informe  Founex  de  la  Conferencia 
de  las  Naciones  Unidas  sobre  el  Medio 
Ambiente  (1971)  se  afirma  que:  "los 
principales  problemas  ambientales  de 
los  países  en  desarrollo  son  básicamen- 
te diferentes  de  los  que  se  perciben  en 
los  países  industrializados.  Son  princi- 
palmente problemas  que  tienen  su  raíz 
en  la  pobreza  y  la  propia  falta  de  de- 
sarrollo de  sus  sociedades."  5.  Es  decir, 
en  los  países  menos  desarrollados  no 
existe  sólo  el  problema  de  asegurar  que 
la  calidad  de  la  vida  no  se  disminuya 
por  un  medio  ambiente  desintegrante 
(la  cuestión  de  la  sostenibilidad  de  la 
sociedad)  sino  también  el  problema  de 
la  vida  en  sí  misma  (la  cuestión  de  una 
sociedad  justa).  "Una  sociedad  soste- 
nible  que  es  injusta,  difícilmente  valdrá 
la  pena  sostenerla.  Una  sociedad  justa 
que  es  tecnológicamente  y  ecológica- 
mente insostenible,  es  contraproducen- 
te." 6  Una  estrategia  para  "arreglo  su- 
perficial" tendrá  que  tomar  en  cuenta 
ambas  perspectivas. 

En  1975  se  preparó  el  Informe  Dag 
Hammarskjold  sobre  los  problemas  del 
desarrollo  y  del  medio  ambiente  en 


ocasión  del  sétimo  período  extraordina- 
rio de  la  Asamblea  General  de  las  Na- 
ciones Unidas. 

El  informe  concluye  que  "en  último 
análisis",  las  crisis  son  el  resultado  de 
un  sistema  de  explotación  que  benefi- 
cia a  una  estructura  de  poder  basada 
esencialmente  en  el  mundo  industriali- 
zado, pero  no  sin  apéndices  en  el  otro; 
las  minorías  gobernantes  de  muchos 
países  son  al  mismo  tiempo  cómplices  y 
rivales."  7.  Después  de  los  fracasos  de 
las  estrategias  de  desarrollo  impuestos 
por  los  países  desarrollados  en  los  años 
60,  sigue  siendo  más  claro  que  el  sub- 
desarrollo  no  es  una  etapa  antes  del  de- 
sarrollo sino  el  resultado  de  una  divi- 
sión injusta  entre  los  países:  algunos 
están  destinados  a  ser  fuentes  de  recur- 
sos naturales  baratos  para  los  demás.  8 
En  1975,  por  ejemplo,  las  economías  in- 
dustriales de  mercado,  que  tienen  18% 
de  la  población  mundial,  consumieron 
el  68%  de  los  nueve  principales  mine- 
rales (exceptuando  el  petróleo) 
mientras  el  "tercer  mundo"  (menos  Chi- 
na) con  un  50%  de  la  población  mun- 
dial, consumió  un  6%.  '  El  informe 
concluye:  "las  observaciones  preceden- 
tes son  bien  claras:  en  el  plano  global, 
no  son  los  pobres  ni  es  tampoco  la  satis- 
facción de  sus  necesidades,  sino  el  aca- 
paramiento de  los  recursos  y  su  mal  uso 
por  unos  pocos,  lo  que  pone  en  peligro 


5.        Informe  Founex.  Primer  curso  centroamericano  sobre  administración  pública  y  gestión  del  medio  ambiente.  Ins- 
tituto Centroamericano  de  Administración  Pública,  Son  José,  Costa  Rica,  1977,  p.  10. 

6         "Una  Nueva  Economia  para  una  Sociedad  Justa,  Participante  y  Sosten  ible7",  Estudios  Ecuménicos,  39  '79,  p  30 

7.        Quehacer:  El  Informe  Dag  Hammarskjold  1 975  (Borgstroms  Trycken  AB,  Mótalo,  Suecia,  1 975)  p.  5. 

8         M.  Sadosky,  "Some  Aspects  of  the  Problem  m  Latin  America",  Faith  and  Science  in  an  Unjust  World  v   1,  R 
Shinn.  ed  (Fortress:  Philodelpnio,  1980)  p.  97. 

9.        Quehacer,  p  36. 
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los  limites  exteriores  (ambientales)."  10 
En  sus  recomendaciones  para  el  futu- 
ro, el  Informe  recalca  la  necesidad  ur- 
gente de  profundos  cambios  en  las 
estructuras  socio — económicas  y  políti- 
cas, tanto  en  las  sociedades  industriali- 
zadas como  en  las  del  "tercer  mundo," 
y  destaca  que  el  desarrollo  constituye 
un  todo  cuyos  dimensiones  ecológicas, 
culturales,  sociales,  económicas,  insti- 
tucionales y  políticas  se  han  de  enten- 
der como  un  sistema  de  relaciones  in- 
tegradas. "  Este  "otro  desarrollo"  debe 
ser  organizado  alrededor  de  tres  "pila- 
res": 

1.  Orientado  enteramente  hacia  la 
satisfación  de  las  necesidades, 
empezando  por  la  eliminación  de 
la  miseria. 

2.  Endógeno  y  autodependiente,  es 
decir,  apoyándose  y  contando  con 
las  fuerzas  propias  de  las  socieda- 
des que  lo  emprenden. 

3.  En  armonía  con  el  medio  ambien- 
te. 

También  concluye  que  este  "otro  de- 
sarrollo" exige  transformaciones  de 
estructuras  y  que  una  acción  inmediata 
es  posible  y  necesaria. 

La  Respuesta  Política  en  Costa  Rica 

Ahora  analizaremos  brevemente  la 
respuesta  política  a  la  crisis  ecológica 
en  Costa  Rica.  El  gobierno  de  Rodrigo 
Carazo  (1 978  —  1 982)  puso  énfasis  en  la 
necesidad  de  tomar  conciencia  a  nivel 


nacional  de  los  problemas  del  medio 
ambiente,  especialmente  a  través  del 
intento  de  incorporar  programas  de  las 
ciencias  ambientales  y  mesológicas  en 
las  escuelas  primarias  y  secundarias.  El 
sistema  de  los  parques  nacionales  se 
amplió  hasta  un  4%  del  territorio  na- 
cional con  la  creación  de  dos  parques 
nuevos  y  la  expansión  de  otros  cinco. 
Existen  también  varias  leyes  sobre  la  re- 
forestación, a  las  cuales,  sin  embargo, 
ASCONA  llama  "una  cortina  de  humo" 
y  concluye  que  "el  gobierno  debe  to- 
mar conciencia  de  la  problemática  fo- 
restal. Su  acción  debe  hacerla  con 
hechos  y  no  con  palabras". 

En  cuanto  al  nuevo  gobierno  de  Luis 
Alberto  AAonge,  el  Partido  Liberación 
Nacional  todavía  no  ha  tomado  un  rum- 
bo con  respecto  a  la  situación  ambien- 
tal. Dicen  que  quieren  controlar  la 
explotación  y  proteger  la  naturaleza 
mientras  a  la  vez  mantener  las  puertas 
abiertas  a  la  inversión  extranjera.  De 
hecho  aquí  se  encuentra  que  el  proble- 
ma no  es  tanto  a  nivel  de  la  estrategia 
ambiental  sino  de  la  estructura 
económico — política  del  país. 

Costa  Rica  pertenece  al  sistema  inter- 
nacional de  la  economía  del  mercado 
libre  como  país  capitalista  dependiente 
y  periferal  de  los  países  capitalistas 
centrales  (Estados  Unidos,  Europa  Occi- 
dental y  Japón).  El  nuevo  gobierno  del 
PLN  encuentra  el  país  en  plena  crisis 
económica,  cuya  deuda  externa  en  oc- 
tubre 1981  era  $2.6  mil  millones,  o  sea 
el  78.8%  del  producto  interno  bruto 
(GNP),  (el  porcentaje  más  alto  de 
América  Latina),  una  inflación  de  más 
de  50%,  y  una  combinación  de  de- 


10  Ibid.p.  37, 

11  Ibid.  p  28 
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sempleo  y  subempleo  estimado  en 
175,000  o  más  de  21  %  de  la  fuerza  la- 
boral. 2  Frente  esta  situación  la  estrate- 
gia del  gobierno  de  Monge  según  Ro- 
dolfo Silva,  consejero  de  finanzas  inter- 
nacionales del  presidente,  es  producir  y 
exportar  más  productos  agrícolas  y  ga- 
nado, y  crear  un  clima  favorable  para 
atraer  la  inversión  extranjera.  13  Para 
evitar  el  colapso  del  sector  productivo 
privado  será  necesario  obtener  más 
préstamos  extranjeros.  Ahora  tenemos 
que  preguntar,  ¿cuáles  serán  las  ramifi- 
caciones ecológicas  de  esta  política? 

En  cuanto  a  la  necesidad  de  aumen- 
tar la  exportación  de  ganado  y  produc- 
tos agrícolas,  ASCONA  dice  sobre  la  si- 
tuación que  "la  ganadería  está  ani- 
quilando al  país,  tan  es  así  que  datos 
preliminarios  nos  demuestran  que...  el 
país  pierde  2  1/2  toneladas  de  suelo 
por  cada  kilo  de  carne  exportada."  u. 
Entre  1963  —  1973  el  área  plantada  en 
pasto  aumentó  62%  a  1.5  millón  de 
hectáreas.  ¿Cuál  ha  sido  el  efecto  de 
este  incremento  para  los  costarricenses? 
A  pesar  de  que  durante  este  tiempo  la 
producción  total  aumentó  más  de  100% 
(de  53.3  a  108.0  millones  de  libras  por 
año),  la  exportación  de  ganado 
aumentó  más  de  400%  (de  17.5  a  73.7) 
y  el  consumo  promedio  de  carne  en 
Costa  Rica  bajó  de  27  a  19  libras  por  año 
por  persona.  15  El  gobierno  ha  jugado  un 
rol  importante  en  este  cambio  de  bos- 
que a  potrero,  a  través  de  la  disponibili- 
dad de  créditos  a  bajo  costo:  aproxima- 
damente 50%  de  todo  crédito  agrícola 


ha  sido  para  la  industria  del  ganado.  16 
El  resultado  es  que  Costa  Rica  con  más 
frecuencia  está  perdiendo  sus  mejores 
recursos  — su  tierra  fértil  y  sus  bos- 
ques—  y  con  menos  frecuencia  está  go- 
zando los  frutos  de  estos  recursos.  En 
efecto,  el  país  se  está  convirtiendo  en 
un  desierto  infértil  para  que  la  gente  en 
los  países  desarrollados  puedan  comer 
carne  barata. 

Vale  la  pena  aquí  comparar  esta 
estrategia  para  el  desarrollo  de  Costa 
Rica  con  las  recomendaciones  del  Infor- 
me Dags  Hammarskjold,  especialmente 
los  tres  elementos  centrales.  En  cuanto 
al  primer  "pilar",  que  la  política  sea 
orientada  "enteramente  hacia  la  satis- 
facción de  las  necesidades,  empezando 
por  la  eliminación  de  la  miseria,  es  cla- 
ro que  esta  no  es  la  estrategia,  sino  ayu- 
dar al  sector  productivo  para  que  el 
país  tenga  una  "economía  sana"  cuyo 
efecto  sería  eliminar  la  miseria  a  través 
de  estimular  la  economía  y  proveer  más 
empleos.  Sin  embargo,  el  Presidente 
Monge  ha  llamado  a  todos  los  costarri- 
censes que  estén  listos  a  sacrificarse  pa- 
ra obtener  estas  metas,  un  llamado  que 
históricamente  cae  más  sobre  las  clases 
bajas  y  marginadas  que  sobre  las  clases 
media  y  media — alta. 

El  segundo  elemento,  que  sea  un  de- 
sarrollo endógeno  y  autodependiente, 
se  cumple  menos  aún.  Básicamente,  la 
estrategia  depende  de  dos  cosas:  (a)  el 
precio  de  sus  productos  en  el  mercado 
libre  (b)  y,  la  inversión  extranjera.  En  el 
fondo,  la  exhortación  a  producir  y  ex- 


1 2.  Estadísticas  citadas  en  Lo  Nación  (Costa  Rico).  1 5/6/1982,  y  en  Mesoaménca,  Februory  1 982 

13.  Mesoamérico,  Apnl  19  1982 

1 4  "Los  Areas  Silvestres  y  la  Situación  Forestal  en  Costa  Rica"  (ASCONA  San  José)  p.  1 1 . 

15.  J.  Parsons,  "Forest  to  Pasture:  development  or  destruction?  Rev  Biol  Trop  24  (Supl   1    19761.  pp  124  —  125. 

16.  Ibid.  p  126 
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portar  más  depende  para  su  eficacia  de 
sucesos  fuera  del  dominio  local;  y  el 
incremento  de  los  productos  exporta- 
dos, especialmente  agrícolas  y  el  gana- 
do, no  garantiza  un  incremento  de  los 
ingresos.  Lejos  de  reducir  la  dependen- 
cia de  Costa  Rica  de  los  países  centra- 
les, la  estrategia  de  más  inversión 
extranjera  y  más  préstamos  aumentan 
esta  dependencia  y  sistemático  em- 
pobrecimiento. 

Finalmente,  con  respeto  a  la  necesi- 
dad de  que  el  desarrollo  esté  en  ar- 
monía con  el  medio  ambiente,  queda 
claro  que  este  último  no  ha  sido  tomado 
en  cuenta  y  que  el  aumento  de  la  pro- 
ducción agrícola  y  de  ganado  junto  con 
la  inversión  extranjera  capitalista  sólo 
pueden  tener  consecuencias  negativas. 
Los  países  periféricos  atraen  esta  inver- 
sión precisamente  porque  los  costos  son 
menos  que  en  los  países  centrales,  lo 
que  incluye  los  costos  necesarios  para 
proteger  el  medio  ambiente.  Ahora 
bien  es  sabido  que  cuando  los  países 
desarrollados  tratan  de  resolver  sus 
problemas  ecológicos,  a  menudo  los 
exportan  a  los  países  periféricos  que  no 
pueden  tener  leyes  ambientales  estric- 
tas si  quieren  seguir  atrayendo  la  inver- 
sión extranjera.  Este  fue  el  caso,  por 
ejemplo,  con  el  plaguicida  DBCP  que 
fue  prohibido  en  California  en  1977,  pe- 
ro sigue  siendo  exportado  a  los  países 
productores  de  banano,  como  Costa  Ri- 
ca. 

Nadie  negaría  que  Costa  Rica  necesi- 
ta tomar  medidas  drásticas  frente  a  la 
crisis  económica  del  país.  Pero  hay  que 
discernir  y  cuestionar  cuidadosamente 
el  rumbo  de  estos  medios.  Básicamente 
el  problema  es  que  no  hay  una  trans- 
formación radical  de  las  estructuras 


que  son  responsables  de  la  crisis,  lo 
que  quiere  decir  que  las  medidas  toma- 
das sólo  constituyen  un  reformismo,  no 
una  transformación  del  sistema.  Hace 
falta  un  concepto  de  desarrollo  integral 
que  no  es  sólo  un  desarrollo  económi- 
co. Tal  visión  integral  es  la  que  sugiere 
Rolando  Mendoza  en  su  sección  "Hacia 
Una  Decisión  Política:" 

"Nuestras  incipientes  ciencia  y 
tecnología  deberán  orientarse  ha- 
cia la  satisfacción  de  nuestras  ne- 
cesidades, esto  es,  al  logro  de  una 
calidad  de  vida  acorde  con 
nuestra  manera  de  ser.  Debemos 
negarnos  a  ser  los  basureros  de  los 
países  industrializados.  No  debe- 
mos permitir  la  instalación  de  in- 
dustrias que  ensucian  nuestro  am- 
biente y  que  explotan  el  sudor  de 
nuestro  pueblo. 

También  tenemos  que  oponernos 
con  virilidad  a  la  exportación  de  la 
proteína  animal.  Los  campos  con 
vocación  forestal  y  agrícola  no  de- 
ben seguir  siendo  transformados 
en  pastizales  para  criar  animales 
que  darán  ganancias  a  muy  pocas 
personas  y  que  dejarán  con 
hambrea  muchas.  De  igual  mane- 
ra debemos  oponernos  al  uso  irra- 
cional de  las  sustancias  químicas 
que  transforman  los  suelos,  ríos,  y 
estuarios  y  que  amenazan  la  salud 
humana. 

Muchos  hablan  de  educar  al 
pueblo  en  cuanto  al  menor  despil- 
farro de  la  energía  o  del  agua. 
Ello  es  bueno;  sin  embargo,  no  es 
suficiente.  Es  necesaria  una  deci- 
sión política  nacional  que  conduz- 
ca hacia  un  estilo  de  vida  propio, 
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no  de  imitación  ni  deseoso  de 
exhibir  grandezas  para  esconder 
la  pobreza."  (,7) 

Al  fondo  tenemos  que  preguntarnos 
si  un  sistema  basado  en  la  ley  de  la  ma- 
ximización  de  la  ganancia  al  más  corto 
plazo,  en  la  norma  de  la  rentabilidad, 
en  cualquier  tiempo  y  lugar  puede  con- 
tener una  imagen  del  desarrollo  in- 
tegral; o  si  siempre  tiene  que  tomar  co- 
mo base  el  lucro  en  la  esfera  económi- 
ca. Esta  pregunta  es  especialmente 
crucial  en  un  contexto  donde  muy  a  me- 
nudo tales  decisiones  sobre  el  capital  y 
la  esfera  económica  son  tomadas  fuera 
del  país  sin  conocer  ni  tomar  en  cuenta 
otros  asuntos  como  el  del  medio  am- 
biente. Si  no  se  construye  una  visión  del 
desarrollo  integral,  se  quedará  siempre 
al  nivel  de  los  reformismos  de  un  siste- 
ma que  no  puede  por  sí  mismo  tomar  en 
cuenta  a  fondo  las  cuestiones  del  medio 
ambiente  por  las  mismas  limitaciones 
inherentes. 

Otra  Mirada  a  la  Estrategia  de  la  Iglesia 

Pués  bien.  ¿Qué  relación  tiene  todo 
lo  expuesto  con  la  Iglesia  Católica  Ro- 
mana en  Costa  Rica?  Si  la  garantía  del 
bienestar  de  la  naturaleza  y  el  futuro 
de  una  vida  digna  para  el  ser  humano 
les  preocupan  a  los  cristianos,  entonces 
el  problema  del  medio  ambiente  debe 
ser  tarea  para  la  Iglesia.  Hemos  visto 
que  no  basta  tomar  conciencia  de  la 
mera  existencia  del  problema;  hay  que 
moverse  más  allá  en  la  esfera  de  las 
causas  y  buscar  decisiones  políticas  de 


fondo.  A  menudo  se  dice  que  esta  no  es 
tarea  para  la  Iglesia,  pero  cuando  se 
ofrecen  proposiciones  concretas,  como 
se  hizo  en  la  Carta  Pastoral,  ya  se  está 
en  la  esfera  política.  Veamos  ahora  la 
estrategia  propuesta  en  la  Carta  Pasto- 
ral. 

La  primera  parte  de  la  Carta  es  una 
breve  descripción  de  la  situación  actual 
con  el  fin  de  imponer  "una  acción  con- 
junta e  inmediata  de  todos  los  respon- 
sables de  nuestras  comunidades,  con  el 
objeto  de  hacer  conciencia  y  así  evitar 
desastres  mayores  de  consecuencias 
imprevisibles."  Las  proposiciones 
concretas  son: 

—  definir  una  política  preventiva 
"tendiente  a  detener  la  destruc- 
ción irracional  de  los  Recursos  Na- 
turales; 

—  planificar  la  acción  de  las  insti- 
tuciones estatales  en  materias  de 
conservación; 

—  fomentar  la  investigación  y  la 
educación  ambiental  a  todo  nivel; 

—  definir  claramente  las  áreas 
que  deben  quedar  como  bosques; 

—  corregir,  revisar,  y  modificar  las 
legislaciones  que  favorecen  la 
desforestación  sobre  el  bosque  sil- 
vestre; 

—  promover  una  fuerte  campaña 
de  educación  entre  todos  los  agri- 
cultores sobre  el  uso  y  abuso  de 
plaguicidas; 

—  obligar  a  las  industrias  a  es- 
tablecer sistemas  de  descontami- 
nación; 

—  planificar  el  crecimiento  urba- 
no; 


17.       Mendoza,  Conservación,  pp  33 — 34 
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—  fomentar  planes  de  reforesta- 
ción a  todo  nivel. 


Nadie  negaría  que  en  el  presente 
contexto  si  se  ¡mplementaran  tan  si- 
quiera estas  medidas  se  lograría  un  me- 
joramiento necesario  y  significativo.  Pe- 
ro en  el  fondo,  hace  falta  un  serio  cues- 
tionamiento  del  sisteme  económi- 
co— político  existente.  Las  medidas  su- 
geridas más  bien  presuponen  el  sistema 
actual.  Pero  como  ya  dijimos,  es  preci- 
samente en  el  fondo,  a  nivel  estructu- 
ral, que  debemos  buscar  las  soluciones 
del  problema;  y  esto  demanda  deci- 
siones políticas.  La  clave  está  en  la  pri- 
mera proposición,  para  llegar  a  una 
política  preventiva  tendiente  a  detener 
la  destrucción  de  los  recursos  naturales. 
Una  política  preventiva  es  muy  impor- 
tante, pero  hay  que  recordar  que  la  me- 
ta no  es  sólo  detener  la  destrucción  de 
recursos,  retardar  el  proceso,  sino  bus- 
car una  solución  definitiva.  Como  vimos 
antes,  la  tarea  es  doble:  Por  un  lado  hay 
que  confrontar  la  situación  actual,  y  por 
otro  lado  hay  que  buscar  la  transforma- 
ción de  la  sociedad  para  que  sea  justa  y 
sostenible.  La  estragedia  de  la  Iglesia  sí 
propone  atacar  la  situación  actual  (aun- 
que con  poco  vigor),  pero  presupone  el 
actual  sistema  como  tal  y  no  va  más  allá 
buscando  respuestas  a  la  exigencia  de 
construir  un  mundo  más  justo. 


Obstáculos  para  Respuesta  Positiva  y  Ac- 
tiva 

¿Qué,  cosas  impiden  a  la  Iglesia  asu- 
mir una  posición  clara  y  positiva  frente 
a  la  crisis  ecológica,  tomando  en  cuenta 
los  dos  niveles  de  conciencia  que 
describimos  antes?  ¿Por  qué  opera  pre- 
suponiendo el  sistema  como  tal?  Aquí 
nos  ayudará  una  breve  alusión  históri- 
ca. En  los  primeros  300  años  de  la  pre- 
sencia europea  colonial  en  América  La- 
tina (1492  —  1808)  la  Iglesia  se  caracte- 
riza por  un  modelo  de  Cristiandad  colo- 
nial donde  la  institución  eclesiástica 
está  ligada  con  el  poder  político  para 
asegurar  su  acción  evangelizadora  y 
misionera.  18  A  partir  de  1825  con  la  in- 
dependencia de  los  nuevos  países  y  la 
hostilidad  del  sector  político  liberal,  la 
Iglesia  pierde  esta  alianza  a  través  de 
una  ruptura  con  el  Estado,  y  se  en- 
cuentra como  "institución  religiosa"  al 
lado  de  la  nueva  "sociedad  civil."  Des- 
de los  años  treinta  con  el  desafío  de  los 
movimientos  populares  y  el  temor  de  la 
Iglesia  Católica  Romana  al  comunismo, 
surge  otra  alianza  entre  Iglesia  —  Esta- 
do en  la  forma  de  una  "neocristian- 
dad".  La  teología  de  esta  nueva  Cris- 
tiandad es  más  militante  que  académi- 
ca, con  la  tarea  de  reconvertir  las  na- 
ciones latinoamericanas  en  naciones 
católicas,  pero  no  através  de  de  una  ac- 
tividad política  directa  de  la  Iglesia,  si- 
no más  bien  con  una  visión  dualista  en 


18         A  Soria  Flores,  "La  Situación  Actual  de  la  teología  en  América  Latino",  Cristianismo  y  Sociedad  (N°  65 — 66. 
1980),  p.  8. 
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términos  de  temporal —  espiritual  y  es- 
tado— iglesia".  "  La  Iglesia  trabaja  a 
través  de  sus  laicos  en  el  desarrollo  de 
la  sociedad. 

Hace  cuarenta  años  la  Iglesia  en  Cos- 
ta Rica  se  ha  movido  entre  este  último 
modelo  y  un  rol  más  tradicional  y  con- 
servador. En  los  años  cuarenta  se  ve  la 
reconciliación  Iglesia  —  Estado  con 
acontecimientos  como  el  reestableci- 
miento de  la  educación  religiosa  en  es- 
cuelas y  colegios  y  la  derogación  de  las 
leyes  liberales  de  1884.  20.  Al  comienzo 
de  los  años  sesenta  hay  un  retraso  de  la 
Iglesia  hacia  un  rol  conservador  con  po- 
co apoyo  al  Estado  y  una  concepción 
vertical  del  servicio  episcopal.  Pero  des- 
pués del  comienzo  del  proyecto  so- 
cialista en  Cuba  se  desarrolla  en  la  Igle- 
sia una  fuerte  pastoral  anticomunista 
que  identifica  el  "comunismo  ateo"  co- 
mo el  gran  enemigo  de  la  democracia, 
de  la  libertad  y  de  la  religión.  Esta  pers- 
pectiva pastoral  se  encuentra  aún  vi- 
gente hoy  día  en  los  frecuentes  ataques 
contra  "curas  comunistas"  en  la  Escuela 
Ecuménica,  el  Eco  Católico,  y  sacerdotes 
que  trabajan  en  las  zonas  bananeras, 
donde  a  menudo  están  con  los  trabaja- 
dores en  sus  luchas  con  las  compañías 
bananeras. 

En  diciembre  de  1979  se  publicó  una 
Carta  Pastoral,  "Evangelización  y  reali- 
dad social  de  Costa  Rica"  que  afirma  el 
derecho  y  la  obligación  de  la  Iglesia  de 
concretizar  la  presencia  del  Evangeliio 


en  la  realidad  socio — económica  y 
política.  Sin  embargo,  este  compromi- 
so tiende  a  ser  a  nivel  de  palabras  más 
que  de  acciones  concretas,  y  se  nota  es- 
pecialmente la  evasión  de  opciones 
que  impliquen  pronunciamientos  direc- 
tos y  concretos,  21  como  sucedió  en  la 
Carta  Pastoral  sobre  el  medio  ambiente. 
De  hecho,  hoy  día  en  Costa  Rica  se  en- 
cuentra una  Iglesia  aun  ligada  al  Esta- 
do, con  pocas  contradicciones  con  el 
poder  político  y  económico,  por  el  mo- 
mento lo  que  se  explica  por  el  hecho  de 
presuponer  el  sistema  capitalista  de- 
pendiente como  tal  en  la  estrategia  de 
la  Iglesia  frente  a  la  crisis  ecológica.  El 
gobierno  costarricense  todavía  no  ha  to- 
mado los  problemas  del  medio  ambien- 
te como  una  tarea  primordial  porque 
también  presupone  las  posibles  "bon- 
dades" del  sistema  capitalista  depen- 
diente. El  resultado  es  una  estrategia  a 
lo  sumo  reformista  donde  se  exhorta  a 
la  modificación  y  el  cumplimiento  de 
las  leyes  existentes  sin  buscar  solu- 
ciones de  fondo. 

A  nivel  teórico  el  obstáculo  más  gran- 
de que  impide  una  respuesta  positiva  y 
concreta  de  la  Iglesia  parece  ser  la  base 
teológica  de  la  concepción  de  la  nueva 
cristiandad.  En  este  esquema  la  cultura 
está  fundada  en  la  naturaleza  por  Dios 
mismo  y  por  eso  es  buena  y  no  puede 
existir  sin  Dios  (y  por  extensión,  sin  el 
representante  de  Dios  en  la  tierra,  la 
Iglesia).  El  Estado,  como  autoridad  secu- 


19.       E  Duseel.  "Sobre  la  historia  de  la  teología  en  Américo  Latina",  Desintegración  de  la  Cristiandad  Colonial  y  Li- 
beración. 

20        9.  Richard  y  G,  Meléndez,  eds  ,  La  Iglesia  de  los  Pobres  en  América  Central",  (DEI,  San  José  Costa  Rica  19821 
p.  263. 

21.       Ibid  .p.  296 


82 


VIDA  Y  PENSAMIENTO 


lar  de  Dios,  y  la  Iglesia,  trabajan  en  for- 
ma paralela,  tratando  de  hacer  una 
síntesis  de  los  mandatos  del  mundo  y 
los  mandatos  del  evangelio.  Por  eso  es 
importante  la  tarea  de  "cristianizar"  la 
sociedad  con  los  valores  y  la  dirección 
ética  de  la  Iglesia. 

El  problema  mayor  con  este  esquema 
es  que  se  trata  de  sintetizar  una  cosa  re- 
lativa (la  sociedad)  con  algo  permanen- 
te (el  evangelio),  y  en  el  camino  se 
pierde  el  papel  profético  y  crítico  de  la 
fe  cristiana.  La  Iglesia  corre  el  riesgo  de 
reflejar  más  los  valores  de  la  parte  do- 
minante de  la  sociedad,  su  "socio"  en 
la  tarea,  que  el  evangelio  de  Cristo.  Un 
resultado  negativo  de  esta  alianza  es  la 
introducción  de  un  dualismo  falso  y  arti- 
ficial entre  el  orden  del  espíritu  y  el  or- 
den del  mundo,  entre  la  esfera  de  la 
Iglesia  y  la  del  Estado.  Este  esquema 
conlleva  como  una  falsa  conclusión  la 
posibilidad  de  que  la  Iglesia  se  separe 
de  las  "tareas  del  mundo"  sin  darse 
cuenta  que  cualquier  posición,  sea  de 
silencio  o  de  actividad,  tiene  sus  conse- 
cuencias socio — político — económicas, 
y  la  Iglesia  como  institución  social  no 
está  exenta.  Los  argumentos  de  que  la 
tarea  de  la  Iglesia  no  es  política  a  me- 
nudo están  basados  en  este  dualismo 
falso,  que  cae  por  su  propio  peso  frente 
a  la  realidad  de  la  presencia  de  la  Igle- 
sia en  la  sociedad. 

Ahora  es  precisamente  cuando  la 
Iglesia  más  necesita  redescubrir  y  recu- 
perar su  voz  profética  frente  a  la  crisis 
ecológica.  No  basta  anunciar  los 
problemas  del  medio  ambiente;  como 


los  profetas  de  Israel  hay  que  ir  más  allá 
y  denunciar  las  raíces  que  están  a  la  ba- 
se de  la  crisis.  La  tarea  no  es  fácil  por- 
que implica  una  ruptura  de  la  alianza 
estado — iglesia,  y  en  este  tiempo  en 
Costa  Rica,  la  mera  alusión  a  la  necesi- 
dad de  cambios  radicales  trae  apareja- 
da falsas  acusaciones  de  "subversión". 
Pero  si  la  Iglesia  quiere  ser  fiel  al  evan- 
gelio y  sus  demandas  en  el  presente  de- 
be asumir  una  opción  consecuente. 

Fuentes  para  una  respuesta  Postiva — Ac- 
tiva 

¿Cuáles  son  algunas  fuentes  positivas 
que  la  Iglesia  puede  aprovechar  en  esta 
tarea  profética?  En  las  Escrituras  existe 
una  gran  riqueza  para  construir  una  te- 
ología del  medio  ambiente.  Aquí  da- 
mos sólo  algunos  ejemplos.  El  cuidado  y 
manejo  de  la  tierra  y  la  creación  están 
implícitos  en  la  "pre — historia"  de 
Génesis  1  —  11.  El  centro  de  ésta  es  el 
relato  del  diluvio,  donde  la  salvación 
de  la  humanidad  y  los  animales  repre- 
senta la  preservación  de  toda  la  cre- 
ación amenazada.  Esta  imágen  puede 
servir  como  un  símbolo  poderoso  para 
la  salvación  de  nuestro  mundo  amena- 
zado. Es  claro  que  las  historias  de  la  cre- 
ación en  Génesis  1  —  2  no  sólo  tratan 
del  origen  del  mundo  sino  también  la 
cuestión  de  su  continua  existencia. 

22 

Parte  integral  de  la  historia  de  la  cre- 
ación en  Génesis  1  es  el  séptimo  día,  el 
día  de  descanso.  En  su  relación  con  la 
tierra  los  Hebreos  recibieron  mandato 


22.        "Humanity,  Noture,  and  God",  P.  Abrecht,  ed.,  Faith  and  Science  ¡n  an  Unjust  World,  v.  2,  (Fortress:  Phila- 
delphia,  1980)  p.  30. 
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de  Dios  de  respetar  la  necesidad  de  to- 
da la  creacióh  a  descansar  en  el  sábado 
(Ex.  20.13)  y  en  el  libro  de  Levítico  en- 
contramos la  descripción  del  año  del  ju- 
bileo donde  "el  séptimo  año  la  tierra 
tendrá  descanso,  reposo  para  Yahvé." 
(Lev.  25.4).  Así  la  humanidad  — como 
Dios  en  el  acto  de  la  creación —  debe 
dejar  de  trabajar  y  descansar,  una 
"re — creación",  y  contemplar  el  mi- 
lagro de  la  creación  y  la  co — creación 
de  sus  manos. 

Aquí  debemos  notar  también  que 
Dios  siempre  sigue  siendo  el  dueño  de 
la  tierra  y  se  la  encomienda  a  la  huma- 
nidad como  préstamo:  todos  tienen  el 
derecho  de  vivir  en  y  de  la  tierra,  hasta 
los  extranjeros  (Lev.  25.23).  Cada  cin- 
cuenta años  suena  la  trompeta  para 
anunciar  el  año  del  jubileo  donde  se 
pronuncia  la  libertad  de  todos,  y  cada 
persona  puede  volver  a  su  propiedad 
original  mientras  la  tierra  descansa. 
Aquí  encontramos  de  nuevo  importante 
la  verdad  de  la  inseparabilidad  de  la 
justicia  y  la  sostenibilidad:  el  descanso 
y  respeto  de  la  tierra  van  unidos  con  el 
respeto  y  la  libertad  del  prójimo. 

También  en  la  tradición  de  la  Iglesia, 
especialmente  en  su  doctrina  social, 
hay  criterios  para  la  base  teológica  de 
una  respuesta  "política"  a  la  crisis 
ecológica,  especialmente  tomando  en 
cuenta  las  raíces  en  el  fondo  del  proble- 
ma. Hay  dos  criterios  muy  importantes: 

1.  La  universalidad  de  la  creación, 
en  cuanto  que  el  mundo  ha  sido 
dado  a  todos  (lo  que  prohibe  su 
apropiación  individualista); 

2.  La  necesidad  de  referir  la  libertad 
individual  y  la  autodeterminación 
al  bien  común. 


En  ambos  es  importante  no  sólo  el 
presente  sino  también  el  aspecto  del  fu- 
turo: nuestra  perspectiva  no  debe  ser 
tanto  "el  mundo  que  hemos  heredado 
de  nuestros  padres"  sino  "el  mundo 
que  estamos  robando  de  nuestros  hi- 
jos." Es  claro  que  ambos  criterios 
pueden  tener  consecuencias  y  ramifica- 
ciones muy  concretas  frente  a  la  crisis 
ecológica  actual  en  Costa  Rica,  causada 
por  un  sistema  de  desarrollo  basado  en 
la  explotación  de  los  recursos  naturales 
para  el  beneficio  y  el  enriquecimiento 
de  unos  pocos  a  expensas  del  empobre- 
cimiento de  las  mayorías.  En  la  doctrina 
social  de  la  Iglesia,  mientras  la  libertad 
individual  y  la  autodeterminación  son 
muy  importantes,  se  presupone  un  siste- 
ma que  busca  en  primer  lugar  (y  no  co- 
mo consecuencia)  el  bien  común.  Con 
respecto  al  medio  ambiente,  la  libertad 
individual  y  la  autodeterminación  no 
presuponen  licencia  para  hacer  cual- 
quier cosa  sin  referirse  al  resto  de  la  hu- 
manidad, tanto  en  el  futuro  como  en  el 
presente. 


La  Antropología  detrás  del  problema 

Hasta  ahora  hemos  discutido  algunas 
de  las  causas  y  raíces  políti- 
co— económicas  de  la  crisis  ecológica; 
es  decir,  un  análisis  empírico  de  la  si- 
tuación, y  la  respuesta  de  la  Iglesia  a  ni- 
vel político,  y  la  teología  y  ideología 
que  tal  respuesta  refleja.  Pero  detrás  de 
cualquier  posición  o  respuesta  existen 
ciertos  valores  que  reflejan  una  visión 
ética,  es  decir  una  ontología  y  una 
antropología  teológico — filosófica.  Por 
ejemplo,   ¿qué  tipo  de  antropología 
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refleja  un  sistema  económico — político 
que  divide  el  mundo  en  dos  grupos  de 
personas:  unas  que  proveen  recursos 
naturales  y  recursos  humanos  a  un  pre- 
cio barato  para  otras  que  son  los  dueños 
de  la  ciencia,  la  tecnología  y  la  in- 
dustria internacional,  que  de  esta  ma- 
nera pueden  vender  sus  productos  al 
precio  que  quieren;  o  para  que  una  mi- 
noría pueda  vivir  con  un  medio  ambien- 
te protegido  mientras  la  mayoría  viven 
en  pobreza  con  la  basura  de  los  ricos? 
Cabe  aquí  preguntarse  por  la  antropo- 
logía y  los  valores  éticos  detrás  del 
mundo  occidental  y  la  Iglesia  occiden- 
tal para  ver  las  consecuencias  con  res- 
pecto al  medio  ambiente. 

"Sojuzgar  la  tierra,  dominación  sobre 
la  creación  no  humana  hasta  el  punto 
de  destruirla  —  tal  es  la  marca  de  la  re- 
lación entre  el  hombre  y  la  creación  en 
el  período  de  la  historia  en  que  vivi- 
mos." 23  Esta  actitud  del  ser  humano  oc- 
cidental presupone  la  separación,  o 
más  bien,  la  ruptura  de  la  humanidad 
con  la  tierra.  El  Cristianismo  occidental 
ha  contribuido  mucho  al  desarrollo  de 
esta  antropología.  En  la  tradición 
hebrea  Dios  tiene  la  imágen  de  un 
patriarca  que  rige  y  domina  sobre  la 
creación.  En  la  tradición  griega  se  con- 
cibe al  ser  divino  como  una  mente 
transcendente  que  existe  fuera  de,  e  in- 
dependiente de  lo  material,  y  que  man- 
tiene su  pureza  e  integridad  a  través  de 


una  radical  separación  de  ésta.  24  En  la 
tradición  cristiana  encontramos  una  fu- 
sión del  patriarcalismo  hebreo  y  el 
dualismo  griego.  La  emergencia  de  la 
tradición  científica  conserva  este  es- 
quema, excepto  que  reemplaza  el  dios 
religioso  con  el  dios  de  la  razón  científi- 
ca, que  también  se  sitúa  fuera  del  mun- 
do material  con  el  derecho  de  domi- 
narlo. Esta  conciencia  científica  "ha  si- 
do la  herramienta  de  una  élite  de  varo- 
nes occidentales  blancos  que  han  usado 
su  conocimiento  de  la  tecnología  para 
explotar  los  recursos  materiales  y  el  tra- 
bajo del  resto  del  mundo  (humano  y 
no — humano)  por  el  poder  y  a  beneficio 
de  los  colonizadores."  25  Como  resulta- 
do tenemos  una  ideología  de  la  ciencia 
que  viene  a  dominar  el  mundo  occiden- 
tal. Esta  ideología  ve  la  naturaleza  co- 
mo una  fábrica,  una  cosmología  de  me- 
canismos que  pierden  el  sentido  de  or- 
ganismos vivos.  El  rol  de  las  ciencias  es 
el  dominio  sobre  esta  naturaleza.  La  cri- 
sis ecológica  es  el  desenlace  lógico  de 
tal  antropología  mecanicista. 

En  la  doctrina  católica  también  se 
mantiene  esta  distinción,  esta  ruptura 
entre  la  creación  humana  y  no — huma- 
na, pero  advirtiendo  la  necesidad  de 
dominar  en  justicia  y  santidad.  Por  lo 
tanto,  los  documentos  del  Concilio  Vati- 
cano II  afirman  que  los  cristianos  han 
recibido  de  Dios  "el  mandato  de  gober- 
nar" en  justicia  y  santidad,  sometiendo 


23 
24. 
25 


G.  Liedke,  "Solidarity  ¡n  Conflict",  Faith  and  Science  v.  1 ,  p.  73. 

R.  Ruether,  "A  Feminist  Perspective  on  Religión  ond  Science",  Ibid.  p.  56. 

Ibid.,  p.  57. 
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así  la  tierra  y  cuanto  en  ella  se  con- 
tiene." 28  En  la  encíclica  del  Papa  Juan 
Pablo  II,  Laborem  Exercens,  el  hombre 
se  realiza  como  hombre  a  través  del  tra- 
bajo, aceptando  el  mandato  de  Dios  de 
dominar  la  tierra,  "porque  mediante  el 
trabajo  el  hombre  no  sólo  transforma  la 
naturaleza  adaptándola  a  las  propias 
necesidades,  sino  que  se  realiza  a  sí 
mismo  como  hombre."  (L.  E.,  9c).  Esta 
antropología  se  centra  en  el  concepto 
de  Imago  De¡:  "el  hombre  es  la  imagen 
de  Dios,  entre  otros  motivos  por  el  man- 
dato recibido  de  su  Creador  de  someter 
y  dominar  la  tierra.  En  la  realización  de 
este  mandato,  el  hombre,  todo  ser  hu- 
mano, refleja  la  acción  misma  del  Cre- 
ador del  universo."  (L.  E.,  4b).  Es  decir, 
no  sólo  existe  la  distinción  entre  el  ser 
humano  y  el  resto  de  la  creación,  sino 
también  el  ser  humano  tiene  el  manda- 
to de  explotar  esta  distinción  para  so- 
meter y  dominar  la  tierra  y  con  eso  re- 
alizarse "como  hombre."  Encontramos 
esta  misma  disposición  en  La  Carta  Pas- 
toral costarricense  sobre  el  medio  am- 
biente, aunque  con  una  visión  menos 
"triunfalista"  de  la  tarea  del  ser  huma- 
no: "cuando  Dios  crea  al  hombre,  lo  co- 
loca como  Señor  y  dueño  de  toda  la  cre- 
ación para  que  la  cuide,  la  guarde,  la 
cultive,  la  conserve." 

La  Antropología  Bíblica 

¿Cuáles  son  las  raíces  bíblicas  de  esta 
distinción  entre  el  ser  humano  y  el  resto 
de  la  creación?  La  doctrina  católica  y  la 


26.       P.  Gregorios,  "Una  perspectiva  ortodoxa  acerca 
39/79,  p.  16. 

28.       Constitución  "Gaudium  et  spes"  N°  34a,  citado  en 


antropología  bíblica,  tienen  como  base 
el  concepto  de  Imago  Dei,  que  indica  la 
relación  de  la  humanidad  con  Dios  y  la 
relación  entre  la  humanidad  y  la  cre- 
ación no — humana.  Como  imágen  de 
Dios,  los  seres  humanos  deben  regir  con 
cuidado  sobre  el  resto  de  la  creación, 
como  mayordomos  y  no  como  tiranos, 
aunque  sólo  la  humanidad  fue  hecha 
en  la  imagen  de  Dios.  No  se  puede 
hablar  de  la  humanidad  vs  la  creación 
como  si  fueran  dos  realidades  diferen- 
tes y  separadas,  porque  la  creación 
incluye  la  humanidad.  26Sin 
embargo,  en  el  fondo  queda  la  distin- 
ción entre  la  creación  humana  y  la  cre- 
ación no — humana.  Ciertamente  esta 
distinción  no  le  da  al  ser  humano 
ningún  tipo  de  licencia  para  hacer  lo 
que  quiera  con  el  resto  de  la  creación; 
como  imágen  de  Dios  los  seres  huma- 
nos deben  regir  con  justicia  como  Dios 
rige  la  tierra.  Pero,  a  pesar  de  todas  las 
advertencias  a  los  seres  humanos  de 
que  no  tienen  ningún  derecho  a  destruir 
la  naturaleza  irreflexivamente,  el 
hecho  es  que,  en  el  corazón  de  la  con- 
cepción bíblica  y  del  pensamiento  occi- 
dental, hay  una  distinción  básica  entre 
lo  humano  y  lo  no — humano,  en  que  lo 
humano  tiene  el  derecho  a  juzgar  y  re- 
solver los  conflictos  entre  ambas  dimen- 
siones de  la  creación.  Dado  que  la 
Biblia  reconoce  la  índole  pecaminosa 
del  ser  humano,  en  realidad,  los  "inten- 
tos objetivos"  muy  a  menudo  son  inten- 
tos para  legitimarse  a  sí  mismo  con  el 
resultado  de  que  pierde  el  medio  am- 
biente. Hay  que  preguntarse  si  la  antro- 

:  la  naturaleza  del  hombre  y  dios",  Estudios  Ecuménicos, 
innin,  "El  Problema  Ecológico",  p.  299 
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pología  que  viene  de  las  historias  de  la 
creación  en  Génesis  es  verdaderamente 
una  reflexión  y  explicación  de  la  "reali- 
dad", o  si  más  bien  ha  sido  utilizada  pa- 
ra legitimar  una  visión  de  dominación 
humana  que  entonces  trata  de  planear 
"mecanismos  de  defensa  para  la  parte 
más  débil,  la  creación  no — humana".  27 

Comparación  con  otras  antropologías 

¿Cómo  se  compara  esta  antropología 
con  las  visiones  de  otras  religiones? 
Muchos  que  se  han  criado  con  la  pers- 
pectiva cristiana,  y  donde  ésta  no  es  la 
dominante,  han  cuestionado  esta  visión 
precisamente  por  su  marcada  distinción 
entre  lo  humano  y  lo  no  humano  en  la 
creación  y  sus  consecuencias  para  el 
medio  ambiente.  Por  ejemplo,  cris- 
tianos en  Asia  se  crían  en  un  clima  de 
reverencia  frente  al  misterio  tremendo 
de  la  naturaleza.  En  el  budismo,  la  exis- 
tencia sólo  reside  en  relaciones  con  lo 
"otro",  sea  el  aire,  un  árbol,  u  otra  per- 
sona, y  por  eso  no  se  puede  mantener 
una  visión  centrada  en  la  vida  humana. 
Poner  la  humanidad  en  la  cima  de  un 
pináculo  sobre  todas  las  otras  formas  de 
existencia  resulta  finalmente  en  el 
detrimento  de  la  misma  humanidad,  co- 
mo vemos  en  el  mundo  hoy  día.  El  bu- 
dismo no  está  en  contra  de  la  ciencia  ni 
la  tecnología,  como  algunos  de  los 
logros  de  las  civilizaciones  orientales 
muestran;  de  hecho  su  definición  de  la 
materia  es  "lo  que  se  transforma".  Pero 


estos  desarrollos  se  hicieron  dentro  de 
un  "ethos"  que  excluyó  una  noción  de 
la  conquista  o  el  triunfo  sobre  la  natura- 
leza, animada  o  inanimada.  30 

Como  resultado  muchos  cristianos 
han  insistido  en  incorporar  este  entendi- 
miento de  la  relación  entre  el  ser  huma- 
no y  la  creación  no  humana  en  su  fe.  Es- 
to incluye  un  rechazo  consciente  de  la 
concepción  occidental  de  la  revelación 
como  sola  escritura  o  limitada  a  la  tra- 
dición cristiana.  Junto  con  la  Escritura  y 
la  tradición  como  normas  de  la  fe  y  la 
teología  se  encuentran  la  cultura  y  la 
religiosidad  del  pueblo  como  fuente  de 
la  revelación  de  Dios.  En  este  diálogo 
hay  nuevas  posibilidades  para  lograr  un 
entendimiento  del  mundo  que  supere 
las  fuentes  enajenantes  y  negativas  con 
respecto  al  medio  ambiente. 

En  América  Latina  la  Iglesia  reconoció 
en  los  documentos  de  CELAM  II  en  Me- 
dellín  el  valor  de  la  religiosidad  popular 
y  de  las  religiones  indígenas  en  la  reve- 
lación de  Dios,  pero  todavía  hacen  falta 
intentos  serios  de  incorporar  estos  valo- 
res en  la  teología  latinoamericana.  Exis- 
te una  riqueza  de  material  en  los  mitos 
y  las  religiones  precolombinas  que 
podrían  contribuir  a  una  nueva  ética 
ambiental.  Por  ejemplo,  según  el  Popol 
Vuh,  las  antiguas  historias  de  los 
Quichés  (lo  que  ahora  es  Guatemala), 
el  ser  humano  fue  creado  de  maíz  y  por 
eso  el  maíz  se  considera  sagrado  pues 
constituye  su  vida  misma.  "En  su  con- 
cepción primigenia  de  la  vida,  cada 


27.        Liedke,  :  rSolidarity",  p.  79. 

29  N  Matsugi,  "A  contemporary  Buddhist's  Critical  Evaluation  of  Science  and  Technological  Culture",  Faith  and 
Science,  v  1 ,  p.  149. 

30  M.  Palihawadana,  "Buddhism  and  the  Scientific  Enterprise",  Faith  and  Science,  v.  1,  p.  142. 
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planta,  cada  animal  posee  un  alma  y  no 
podemos  destrozarlas  indiscriminada- 
mente sin  sufrir  las  consecuencias."  31 
Por  supuesto  tal  búsqueda  y  diálogo  tra- 
en consecuencias  hermenéuticas  que 
tienen  que  ser  estudiadas  y  elaboradas, 
pero  no  podemos  ignorar  la  sabiduría 
de  nuestros  antepasados  sobre  su  tiera 
nativa  en  lo  que  ahora  es  América  Lati- 
na. 

Resumen  y  conclusión 

En  resumen,  nuestro  intento  de  en- 
tender la  crisis  ecológica  en  Costa  Rica  y 
la  respuesta  de  la  Iglesia  nos  llevó  a 
cuestionar  la  estrategia  de  la  Iglesia  de 
confrontar  el  problema  impulsando 
simplemente  la  toma  de  conciencia.. 
¿Conciencia  de  qué?  Una  respuesta 
adecuada  debe  incluir  no  sólo  la  con- 
ciencia de  la  situación  actual  sino  tam- 
bién de  las  causas  y  raíces  del  proble- 
ma. Aquí  se  encuentran  causas  a  dos  ni- 
veles: las  acciones  de  índole  políti- 
co— económico  del  ser  humano  y  la  vi- 
sión ética  y  antropológica  detrás  de  es- 
tas acciones.  Hay  que  reexaminar  la 
respuesta  y  la  estrategia  de  la  Iglesia 
bajo  la  luz  de  estas  categorías.  En  su 
búsqueda  de  fuentes  positivas  para  su 
respuesta,  la  Iglesia  no  debe  ignorar 
fuentes  fuera  de  su  propia  tradición  y 
Escritura,  siendo  conciente,  sin  embar- 
go, de  las  consecuencias  hermeneúticas 
que  tal  tarea  implica. 

Esperemos  que  no  sea  demasiado  tar- 
de prestar  atención  a  la  advertencia  de 
un  "no — cristiano"  a  un  Presidente  que 


representaba  la  expansión  occidental 
hace  más  de  120  años.  Las  palabras  del 
¡efe  Seattle  que  bien  pueden  represen- 
tar a  todos  los  indios  de  las  Américas 
frente  a  la  actual  civilización  y  sistema 
socio-económico. 

¿Cómo  se  puede  comprar  o  vender  el 
cielo  estrellado  o  el  calor  de  la  tierra? 
Eso  nosotros  no  lo  comprendemos.  Si 
nosotros  no  somos  dueños  de  la  frescura 
del  aire  ni  del  brillo  de  las  aguas, 
¿cómo  podrán  ustedes  comprarlos?  Los 
ríos  son  nuestros  hermanos  y  calman 
nuestra  sed;  sostienen  nuestras  canoas 
y  alimentan  a  nuestros  hijos.  Si  les  ven- 
demos nuestras  tierras,  recuerden  y  en- 
señen a  sus  hijos  que  los  ríos  son 
nuestros  hermanos.  También  lo  son  de 
ustedes  y  deben  tratarlos  con  la  misma 
dulzura  con  que  se  trata  a  un  hermano. 

Tampoco  el  aire  tiene  precio.  Todos 
los  seres  compartimos  el  mismo  aliento: 
la  bestia,  el  árbol,  el  hombre,  todos  res- 
piramos el  mismo  aire.  Si  les  vendemos 
nuestras  tierras  recuerden  que  el  aire 
no  tiene  precio.  El  aire  comparte  su 
espíritu  con  todo  lo  que  tiene  vida.  El 
viento  le  dio  el  primer  soplo  de  vida  a 
nuestros  abuelos  y  también  recibe  sus 
últimos  suspiros.  Si  les  vendemos 
nuestras  tierras  ustedes  deben  conser- 
varlas como  cosa  aparte  y  sagrada. 

Si  aceptamos  la  oferta  que  nos  hacen 
yo  pondré  una  condición:  El  hombre 
blanco  debe  tratar  a  los  animales  de  es- 
ta tierra  como  a  sus  hermanos.  He  visto 
a  miles  de  búfalos  pudriéndose  en  las 
praderas.  Los  hombres  blancos  los  ma- 
tan a  tiros  desde  un  tren  en  marcha.  Soy 


31 .       R,  Mendoza,  en  Charlas  con  el  Dr.  Sosto,  (Teletica  Canal  7,  San  José,  Costa  Rica)  p.  90. 
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un  salvaje  y  no  comprendo  como  una 
máquina  puede  ser  más  importante  que 
el  búfalo,  al  que  nosotros  sólo  matamos 
para  poder  vivir. 

¿Qué  sería  del  hombre  sin  los  anima- 
les? Si  los  mataran  a  todos,  el  hombre 
también  moriría  de  una  gran  soledad. 
Porque  lo  que  le  suceda  a  los  animales 
también  le  sucederá  al  hombre.  Todo 
va  entrelazado. 

Deben  enseñarles  a  sus  hijos  que  el 
suelo  que  pisan,  son  cenizas  de 
nuestros  abuelos.  Digan  a  sus  hijos  que 
la  tierra  contiene  las  vidas  de  nuestros 
antepasados  para  que  sepan  respetarla. 
Enseñen  a  sus  hijos  lo  que  nosotros  les 
hemos  enseñado  a  los  nuestros:  la  tierra 
es  nuestra  madre.  Todo  lo  que  le  ocurra 
a  la  tierra,  le  ocurrirá  a  los  hijos  de  la 
tierra.  La  tierra  no  pertenece  a  los 
hombres.  Los  hombres  pertenecen  a  la 


tierra.  Esto  lo  sabemos.  Todo  va  entrela- 
zado; como  la  sangre  que  une  a  una  fa- 
milia. Todo  va  entrelazado. 

Tal  vez  comprendan  ustedes  un  día 
que  nuestro  Dios  es  el  mismo  Dios  de  us- 
tedes. Ahora  ustedes  piensan  les  perte- 
nece así  como  quieren  que  nuestras 
tierras  les  pertenezcan.  Pero  no  es  así. 
El  es  el  Dios  de  los  hombres.  Su  compa- 
sión se  comparte  por  igual  entre  los  in- 
dios y  los  blancos.  Esta  tierra  tiene  un 
valor  inmenso  para  El.  Sí  se  daña  esta 
tierra,  se  provocaría  la  ¡ra  del  Creador. 

Pero  ustedes  caminarán  hacía  su  pro- 
pía  destrucción,  aunque  se  sientan 
alentados  por  la  fuerza  del  Dios  que  los 
trajo  a  esta  tierra.  Por  algún  designio 
especial  El  les  dio  dominio  sobre  ella  y 
sobre  los  indios.  Ese  designio  es  un  mis- 
terio para  nosotros..." 
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Reseñas  Bibliográficas 


APRECIACIONES  CRITICAS  AL 
LIBRO  "SOCIOLOGIA  DEL 
MOVIMIENTO  DE  JESUS" 

Gerd  Theissen.  Sociología  del  Movi- 
miento de  Jesús  (el  nacimiento  del  cris- 
tianismo primitivo).  Trad.  del  alemán 
por  José  Antonio  Jaúregui,  España:  Edi- 
torial Sal  Terrae,  1979. 

Un  buen  ejemplo  de  sistematización 

La  seriedad  y  la  rigurosidad  intelec- 
tual son  cualidades  que  acompañan  al 
autor  en  su  presente  trabajo.  Se  ha 
logrado  sistematizar,  artísticamente,  ca- 
da uno  de  los  capítulos,  de  tal  modo 
que  el  lector  puede  apreciar  el  buen 
manejo  de  las  técnicas  de  la  investiga- 
ción. Considero,  incluso,  que  hay  exce- 
so de  tecnicismo.  Sin  embargo  se  nota 
la  fidelidad  a  la  metodología  plante- 
ada, la  cual  es  aplicada  con  destreza. 
En  este  sentido,  el  autor  ha  cumplido  a 
cabalidad  con  sus  objetivos. 

¿Abolir  tensiones,  o  transformar  los  fac- 
tores? 

Empezamos  esta  reseña  crítica  obser- 
vando los  objetivos,  planteados  con  cla- 
ridad. Los  transcribimos  a  continuación: 
"Descubrir    el    comportamiento  del 


hombre  medio  en  el  movimiento  de 
Jesús,  y  analizar  su  efecto  recíproco  en 
toda  la  sociedad  judío — Palestina" 
(Pág.  8).  Desde  estos  propósitos,  pode- 
mos vislumbrar  ya,  que  el  autor  va  a 
cargar  el  énfasis  de  su  investigación  en 
las  repercusiones  éticas  del  movimiento 
de  Jesús.  Describir  "la  conducta  o  con- 
ducción" de  los  hombres  en  una  so- 
ciedad condicionada;  responde  a  line- 
amientos  éticos,  pues  "comportamien- 
to" implica  una  actividad  ligada  a  la 
moralidad,  que  involucra  relaciones  hu- 
manas. Así,  pues,  describir  el  Movi- 
miento de  Jesús  (a  partir  de  aquí  utiliza- 
remos las  siglas  MDJ,  cuando  hablemos 
de  dicho  movimiento)  desde  el  compor- 
tamiento de  los  grupos  tales  como:  los 
carismáticos  ambulantes,  comunidades 
locales,  el  Hijo  del  Hombre;  va  a  limitar 
el  significado  más  profundo  de  la  tarea 
del  MDJ,  el  cual  resumimos  así;  "la  con- 
centración de  fuerzas  salvíficas  de  Cam- 
bio (fe  en  acción),  para  la  creación  de 
la  nueva  comunidad,  y  la  transforma- 
ción de  los  factores  condicionantes,  los 
cuales  sirven  a  los  grupos  privile- 
giados". Este  proyecto,  pues  podemos 
llamarlo  así,  se  ve  opacado  y  escondi- 
do, cuando  se  analiza  el  MDJ  desde  la 
perspectiva  de  la  conducta,  que  tiene 
como  primordial  tarea  "abolir  ten- 
siones". Por  otro  lado,  "transformar  fac- 
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tores"  va  más  allá  de  consideraciones 
éticas,  pues  demanda  compromiso  y 
participación  en  el  establecimiento  del 
reino,  que  supera  los  mismos  condi- 
cionamientos sociales. 

Theissen  en  su  análisis  llega  a  la 
conclusión  de  que;  el  movimiento  de 
Jesús  no  fue  de  mayor  trascendencia 
como  movimiento  intrajudío  de  renova- 
ción. Inclusive  es  descrito  como  un  fra- 
caso (ver  pag.  104),  desde  este  análisis 
es  comprensible  y  verificable  este  resul- 
tado. ¿Qué  hubiera  pasado?  Si  el  análi- 
sis hubiera  partido  del  programa  de 
cambios  propuestos  por  el  Mesías  pre- 
sente. 

El  contexto  introduce  sus  categorías  y 
busca  sus  objetivos 

Indudablemente  que  el  autor  está 
respondiendo  a  una  realidad  concreta 
(alemana)  en  la  cual  se  mueve.  En  don- 
de, las  disgregaciones  y  marginaciones 
sociales  son  el  problema  mayor.  Con  su 
análisis  sociológico  Theissen  busca  que 
integrar  a  la  iglesia  alemana  para  res- 
ponder frente  a  esta  situación.  De  allí 
que  básicamente,  desde  su  óptica,  el 
proyecto  del  MDJ  fue  acabar  con  las 
tensiones  sociales,  las  cuales  producen 
agresiones.  Estas  hay  que  transfor- 
marlas. 

Ciertamente  que  el  MDJ  fue  una  res- 
puesta a  una  sociedad  en  crisis;  pero 
creemos  que  es  limitante  decir  que  es 
una  respueta  en  tanto  termine  con  las 
tensiones.  Más  bien  dicho  Movimiento, 
a  veces,  se  tornó  en  un  creador  de  ten- 
siones, pues  las  exigencias  a  los  que 
pretendan  ingresar  al  movimiento 
implicaba:  la  renuncia  a  la  riqueza 
(enriquecimiento),    la   distribución  de 


posesiones  y  la  riqueza  entre  los  necesi- 
tados. Aquí  se  crea  ya  una  tensión  entre 
los  poseedores  de  la  riqueza  y  los  que 
son  desposeídos,  esta  tensión  no  se  so- 
luciona aplicándole  el  proceso  para 
aboliría  (compensación,  desplazamien- 
to, internalización,  y  transformación. 
Ver  pág.  93  —  102).  Dijimos  que  el 
autor  responde  a  un  contexto  en  el  cual 
el  acceso  a  las  posibilidades  de  vida  to- 
davía es  transitable;  donde  las  clases 
sociales  en  sus  diferencias,  no  son  abis- 
males; y  los  pobres  no  se  encuentran 
con  facilidad.  Entonces,  es  compren- 
sible la  búsqueda  del  programa  para 
abolir  tensiones,  para  el  logro  de  la 
"paz  social"  propio  de  los  países  in- 
dustrializados, e  impuesto  a  los  latinos. 

Si  esta  misma  sociología  de  MDJ  hu- 
biera sido  escrita  desde  Latinoamérica, 
no  se  buscaría  solo  aliviar  tensiones. 
¿Tal  vez  en  situaciones  particulares, 
acrecentarlas?.  Lo  que  se  buscaría,  es 
una  transformación  revolucionaria  de 
los  factores  económicos,  sociales  y 
políticos,  en  la  cual  los  sujetos  y  actores 
de  dichos  cambios  serían  los  margina- 
dos y  oprimidos  sociales.  Ellos  serían  el 
prototipo  de  los  integrantes  del  movi- 
miento de  Jesús,  lo  que  Theissen  llamó 
"los  carismáticos  ambulantes"  (Pág. 
13).  Para  éste  autor  "vagabundos" 
sinónimo  de  "ambulantes",  términos 
despectivos;  engloba  a  los  disgregados 
sociales  en  Alemania,  que  con  probabi- 
lidad son  la  minoría.  Entre  los  latinos  el 
movimiento  no  se  originaría  desde 
ellos;  sino  desde  la  mayoría  acantona- 
da en  las  fábricas,  los  campos  agrícolas, 
los  empobrecidos;  todos  bajo  el  mismo 
signo  de  la  opresión.  Entonces  el  título 
que  los  agruparía  sería  "los  empobreci- 
dos concientizados",  pues  ubicarse  en 
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el  plano  de  Jesús  es  hacerse  margina- 
do, disgregado  y  pobre. 

El  contexto,  pues,  condiciona  la  refle- 
xión, mucho  más  aún  cuando  no  se 
tiene  una  "Cosmovisión"  de  la  realidad 
más  allá  de  sus  fronteras  que  confronte 
la  riqueza  del  primer  mundo  con  la 
pobreza  del  continente  latinoamerica- 
no. Creo  que  este  es  el  peligro  vital  que 
la  reflexión  europea  tiene  que  superar, 
si  quiere  aportar  a  la  comunidad  latina. 

¿Matrimonio  entre  ricos  y  pobres? 

Theissen,  enfoca  itinerariamente,  el 
problema  de  la  riqueza.  Aún  cuando 
analiza  los  factores  socio — económicos; 
sin  embargo  la  riqueza  no  se  trata  en  su 
raíz;  cuando  es  posible  hacerlo  en  el 
contexto  de  los  evangelios.  Trabajos  de 
este  tipo  se  encuentran  entre  los  teólo- 
gos latinoamericanos. 

Este  autor  ve  la  posibilidad  de  la  uni- 
dad entre  pobres  y  ricos,  lo  que  llama- 
mos el  "matrimonio".  Porque  atribuye 
una  ambivalencia  al  interior  del  MDJ, 
él  dice:  "por  una  parte  se  critica  la  ri- 
queza (Mr.  10:25;  Le.  6:24),  por  otro  la- 
do se  aprovecha  de  ella".  De  este  modo 
la  presencia  de  los  ricos  es  necesaria 
para  beneficiar  a  los  pobres  cuando  lo 
necesiten.  Aún  más,  apoyándose  en  H. 
Braunm,  que  va  en  la  misma  línea  dice: 
"la  renuncia  a  la  riqueza  no  es  una  con- 
dición imprescindible  para  la  salvación; 
pero  en  casos  concretos  puede  ser  con- 
veniente" (Pág  40).  Una  lectura  de  los 
pasajes  mencionados  por  el  autor  desde 
nuestro  contexto  latinoamericano 
echaría  por  tierra  estas  agrupaciones, 
pues  es  imposible  armonizar  en  un  pro- 
yecto liberador  estos  dos  grupos  an- 
tagónicos. No  es  posible  mantener  in- 


tacta las  riquezas  en  un  movimiento 
que  promueve  la  igualdad  de  posibili- 
dades, más  aún  cuando  sus  integrantes 
son  pobres  y  disgregados  sociales.  Esto 
sería  contrario  a  la  misma  esencia  del 
Evangelio  que  combate  la  injusticia  al 
interior  y  exterior  de  la  comunidad. 

Otra  argumentación  discutible  plan- 
teada por  el  autor,  en  la  relación  ricos  y 
pobres;  es  asignar  a  los  ricos  (venidos  a 
menos)  el  liderazgo  de  los  pobres,  po- 
nemos en  sus  palabras:"  aunque  los 
pobres  puedan  estar  en  la  base  de  una 
agitación  social  (y  aunque  esto  no 
siempre),  su  motor  más  frecuente  son 
los  ricos  venidos  a  menos..."  (pág  41). 
Sospechamos  que  aquí  el  autor  no 
puede  quitarse  los  lentes  culturales  e 
ideológicos,  la  lectura  de  "arriba  hacia 
abajo".  En  esta  concepción  son  los 
hombres  más  preparados  con  mayores 
posibilidades  económicas,  los  líderes 
en  todo  movimiento.  Cuando  se  trata  de 
un  liderazgo  individualizado  esto 
puede  resultar  cierto;  pero  consi- 
derándolo grupalmente  esto  no  es  po- 
sible; por  el  contrario  la  agitación  social 
y  la  renovación  emerge  de  los  pobres. 

Los  aportes  de  la  lectura  sociológica  de 
los  sinópticos 

La  estructura  de  análisis  por  medio  de 
los  roles  "el  comportamiento  social", 
los  factores  "la  influencia  social",  las 
funciones  "la  influencia  del  MDJ  en  la 
sociedad";  ha  permitido  lograr  los  obje- 
tivos por  el  autor.  Ya  hemos  señalado 
las  limitaciones  de  carácter  crítico.  Aho- 
ra vamos  a  resaltar  lo  que  consideramos 
son  los  aportes:  algo  que  es  valioso  en 
el  estudio  de  los  evangelios,  son  las 
comparaciones  (argumentación  compa- 
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rativa)  del  MDJ  con  otros  movimientos 
mesiánicos  que  surgieron  paralelos,  los 
cuales  también  trataron  de  responder  a 
una  situación  critica  como  lo  fue  la  Pa- 
lestina. Estas  comparaciones  alumbran 
la  originalidad,  la  similitud,  la  diferen- 
cia entre  dichos  movimientos  condi- 
cionado por  los  mismos  factores. 

El  hecho  de  aplicar  las  ciencias  so- 
ciales en  la  lectura  de  los  evangelios 
sinópticos,  y  analizarlos  básicamente 
por  los  factores  socio — económicos  y 
políticos,  dan  un  nuevo  sentido  a  lo  que 
significó  el  movimiento  de  Jesús  y  a  la 
misma  práctica  de  Jesús.  Esta  manera 
de  leer,  abre  nuevos  horizontes,  antes 
ocultados  o  no  muy  esclarecidos  por  la 
lectura  meramente  piadosa  y  religiosa 
de  los  evangelios. 

El  aporte  de  Theissen  radica  en  la 
explicación  meridiana  y  bien  trabajada 
del  nacimiento  sociológico  del  AADJ.  De 
como  los  factores  sociológicos, 
económicos,  ecológicos  y  políticos  sir- 
vieron de  pesebre  y  campo  de  acción 
para  la  integración  y  permanencia  del 
AADJ.  Hoy  todo  estudio  de  los  evange- 
lios que  pretenda  ser  pertinente  debe 
considerar  dichos  factores.  Ese  análisis 
ha  demostrado  que  el  AADJ  nació  de  una 
profunda  crisis  de  la  sociedad 
judío — Palestina.  Theissen  ha  sacado  a 
flote  las  tensiones  entre  sectores  de  la 
producción  y  consumo,  entre  la  ciudad 
y  el  campo,  entre  estructuras  extranje- 
ras del  poder  y  las  aborígenes.  Así  el 
AADJ  brota  de  dichas  tensiones  que  lo 
condicionan  y  a  la  vez  ejerciendo 
influencia  sobre  ellas. 

¿Por  qué  fracasó  el  AADJ  en  su 
influencia  social? 

Theissen  da  algunas  razones  que  cre- 
emos válidas,  del  porque  el  movimien- 


to fracasó  en  Palestina: 

1.  Las  tensiones  crecientes  en  la  so- 
ciedad Judío — Palestina  obstaculizaron 
al  MDJ,  pues  una  sociedad  amenazada 
como  la  judía  discriminaba  todo  lo 
extranjero.  Y  el  movimiento  de  Jesús 
incluía  extranjeros,  mucho  más  se  evi- 
denciaba la  oposición  cuando  se  critica- 
ba el  templo  y  la  ley,  lo  cual  era  entrar 
en  fricción  con  los  tabúes  de  la  sociedad 
judía. 

2.  El  éxito  del  cristianismo  se  realizó 
fuera  de  Palestina.  Cuando  más  claro 
estaba  que  el  cristianismo  desbordaba 
los  límites  del  judaismo  y  aceptaba  a 
paganos  incircuncisos;  menos  oportuni- 
dades tenían  como  movimiento  intra- 
¡udío  de  renovación  (Pág.  106). 

3.  Para  entender  el  fracaso  del  AADJ  a 
nivel  ¡ntrajudío,  es  preciso  estudiar  su 
éxito  en  el  ambiente  helenístico.  En  es- 
ta parte  del  autor  hace  un  análisis  es- 
cueto, pero  interesante  del  porque  el 
panorama  helenístico  permitió  una  pro- 
pagación más  rápida  del  cristianismo. 
Citamos  una  de  las  razones:  "el  mundo 
heleno  era  más  sosegado  en  relación  al 
judío",  por  lo  cual  se  mostró  menos 
opuesto  a  la  nueva  visión.  Aquí  habría 
que  preguntarnos:  ¿Estaba  realmente  la 
sociedad  helena  en  menor  crisis  que  la 
judía?  ¿Les  resultó  a  los  helenos  más 
fácil  recibir  una  religión  de  procedencia 
judía? 

Limitaciones  de  una  lectura  sociológica 

No  tenemos  que  intuir  las  limita- 
ciones, el  mismo  autor  es  conciente  de 
éstas;  un  mero  análisis  sociológico  del 
AADJ  ayuda  a  comprender  racionalmen- 
te el  comportamiento  social  del 
grupo,  su  nacimiento  e  influencia;  pero 
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la  respuesta  que  dió  a  la  situación  de 
crisis,  no  se  puede  deducir  sociológica- 
mente, las  razones  son  las  siguientes: 

1.  Un  análisis  sociológico  puede 
esclarecer  la  génesis  de  fenómenos  re- 
ligiosos; pero  con  ello  no  explica  su  efi- 
cacia e  ineficacia,  pues  estos  fenóme- 
nos tienen  una  "autonomía  funcional". 

2.  La  crisis  social  explica  por  qué  se 
produjeron  movimientos  de  renova- 
ción; pero  no  explica  la  configuración 
concreta  de  éstos.  En  el  caso  del  MDJ, 
no  es  posible  explicar  porque  éste  re- 
sultó santo,  a  diferencia  de  los  otros.  Las 
manifestaciones  religiosas  revisten 
"autonomía  relativa". 

3.  En  una  sociedad  en  crisis  el  objeti- 
vo es,  ante  todo,  la  superación  y  reduc- 
ción de  tensiones.  O  sea  que,  para 
Theissen  lo  importante  es  el  reordena- 


miento de  la  sociedad.  De  allí  que  el 
AADJ  en  el  análisis  final  de  este  trabajo 
vino  a  ser  un  movimiento  pro — refor- 
mista. Esto  es  posible  aceptar  en  un  pri- 
mer momento  de  iniciado  el  movimien- 
to; pero  una  lectura  teológica  que  reco- 
ja el  análisis  sociológico,  lo  proclamará 
como  un  movimiento  transformador 
que  promueve  el  cambio  (revoluciona- 
rio) de  los  hombres  y  de  los  condiciona- 
mientos a  los  que  está  sometido. 

Finalmente,  una  lectura  del  libro  que 
hemos  reseñado  será  útil  para  apoyar  o 
rechazar  nuestras  consideraciones  críti- 
cas; pero  sobre  todo,  para  introducirnos 
a  una  lectura  sociológica  de  la  Biblia,  la 
cual  nos  ayudará  en  la  preparación  de 
estudios,  re — lecturas,  sermones  de  los 
evangelios. 


Roberto  Hurtado  Ruiz 
San  José,  1982. 
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J.  Christiaan  Beker 

PAUL  THE  APOSTLE:  The  Triumph  of 
God  en  Life  and  Thought 

Philodelphia:  Fortress  Press,  1980,  452  pp. 

¿Qué  tiene  esta  obra  de  especial, 
cuando  cada  año  se  ve  la  publicación 
de  media  docena  de  estudios  volumino- 
sos sobre  Pablo?  Y  a  nosotros  en  Améri- 
ca Latina,  ¿que  tiene  que  decirnos  un 
holandés  que  enseña  en  el  Seminario 
Teológico  de  Princeton,  EE.UU.? 
"Mucho,  de  todas  formas."  como  diría 
el  mismo  Pablo. 

Primero,  por  el  tema.  Nuestras  igle- 
sias evangélicas  en  Latinoamérica  son 
"más  paulinas  que  cristianas"  en  varios 
aspectos,  pero  muchos  predicadores  no 
saben  qué  hacer  con  esa  masa  de  datos 
históricos,  autobiográficos  y  doctrinales 
que  se  hallan  en  las  cartas  paulinas. 
Hace  falta  una  clave  hermenéutica  co- 
mo la  que  ofrece  Beker.  Segundo,  por 
su  acercamiento.  El  autor  escoge  como 
polos  de  su  investigación  dos  preguntas 
complementarias:  "¿Cuál  es  el  tema 
unificador  del  pensamiento  de  Pablo?" 
y  "¿Cómo  funciona  su  proceso  herme- 
néutica?" Su  respuesta  a  la  primera 
pregunta:  el  triunfo  de  Dios,  es  decir,  la 
esperanza  en  la  victoria  inminente  que 
Dios  ya  inauguró  en  Cristo.  Y  a  la  se- 


gunda pregunta  responde:  Pablo  tradu- 
ce este  tema  apocalíptico  en  términos 
de  la  situación  particular  de  cada 
congregación  a  que  escribe.  El  genio 
del  apóstol,  consiste  pues,  en  su  capaci- 
dad de  correlacionar  estos  dos  polos: 
sin  nunca  perder  de  vista  el  mensaje 
central  del  evangelio,  Pablo  teologiza 
en  un  contexto  que  varía  constantemen- 
te. Al  insistir  Beker  en  esta  naturaleza 
contingente  de  la  teología,  y  en  que  no 
sea  un  recurrir  mecánico  a  las  tradi- 
ciones congeladas  del  pasado,  se  acer- 
ca a  muchos  pensadores  latinoamerica- 
nos para  quienes  también  la  teología  es 
un  proceso  viviente  y  dinámico. 

Pero  una  hipótesis  tal  tiene  que  ser 
probada  en  el  crisol  de  la  exégesis. 
¿Ilumina  y  explica  mejor  los  pasajes 
difíciles  de  Pablo  en  los  que  hasta  ahora 
"el  apóstol  se  contradice?".  Definitiva- 
mente. Los  capítulos  3  —  7  ilustran  ex- 
tensamente cómo  Pablo  estira  los 
parámetros  del  kerygma  cuando  se  ve 
confrontado  por  situaciones  diferentes 
— o  mejor  dicho,  cómo  enfatiza  uno  u 
otros  aspecto  del  evangelio  según  las 
exigencias  locales.  Beker  muestra  que 
Gálatas  y  Romanos,  generalmente  estu- 
diadas como  cartas  gemelas  con  una 
temática  casi  idéntica,  sólo  cobran  vida 
cuando  se  respeta  en  cada  caso  la  in- 
tención del  apóstol.  "Fe"  en  Gálatas  no 
es  equivalente  exacto  de  "fe"  en  Ro- 
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manos,  y  lo  mismo  se  puede  decir  de 
"ley"  o  "Abraham",  porque  la  polémi- 
ca suscitada  por  los  contrincantes  de 
Pablo  en  Galacia  no  permite  lo  misma 
óptica  sobre  estos  temas  que  requiere  la 
situación  en  Roma. 

Varios  estudios  sobre  Pablo  apareci- 
dos en  español  — en  el  campo  protes- 
tante alemán,  por  ejemplo,  Bultmann, 
Bornkamm,  Eichholz  y  Küasemann;  en 
el  campo  evangélico  angloparlante, 
Hunter  y  Ladd;  y  en  el  campo  católico, 
Kuss,  Fitzmyer  y  Soubigou —  adolecen 
en  diferentes  grados  por  sistematizar 
excesivamente  su  pensamiento,  por 
buscar  el  núcleo  central  de  su  sistema 
doctrinal  sin  prestar  suficiente  atención 
a  la  interacción  de  los  temas  con  el  con- 
texto muy  particular  de  cada  epístola. 
En  cambio,  Beker  sugiere  con  toda 
razón  que  la  única  forma  de  entender  a 
Pablo,  y  de  actualizar  hoy  el  impacto  de 
su  mensaje,  es  reconstruir  la  situación 
precisa  (autor,  fecha,  destinatarios,  cir- 
cunstancias e  integridad)  de  cada  escri- 
to en  vez  de  buscar  una  armonización 
artificial  de  su  "doctrina"  en  todo  el 
Corpus.  Mientras  reinaba  el  formismo 
(crítica  de  las  formas)  como  principal 
acercamiento  al  texto,  la  armonización 
parecía  lógica;  hoy  el  formismo  ha  ce- 
dido lugar  a  nuevos  énfasis  sobre  la  in- 
terpretación que  Pablo  daba  a  las  varias 
tradiciones  que  le  llegaron  (la  de  An- 
tioquía,  la  de  Jerusalén,  etcétera).  Así 
que  el  apóstol  no  tiene  que  ser  "conse- 
cuente" consigo  mismo  de  una  carta  a 
otra,  como  muchos  han  supuesto;  al 
contrario,  está  libre  para  tallar  su  res- 
puesta a  la  medida  de  cada  contexto. 

Pero  no  absolutamente  libre.  Beker 
dedica  los  capítulos  8  —  15  a  probar  su 
hipótesis:  Pablo  hereda  una  rica  tradi- 
ción, apocalíptica  y  teocéntrica,  que 


testifica  de  la  fidelidad  de  Dios  a  su  pro- 
mesa de  justicia.  Ya  que  esta  promesa 
se  dio  a  Israel,  los  argumentos  paulinos 
se  basan  en  la  exégesis  usada  en  las  si- 
nagogas. Pero  una  vez  establecivo  el 
principio  de  que  "Dios  no  realiza  el 
reino  gracias  a  nuestra  fidelidad  a  la 
Torá  sino  gracias  a  la  fidelidad  suya  a  su 
promesa  en  Cristo"  (p.  269),  la  fe  en 
Dios  adquiere  un  contenido  radicalmen- 
te nuevo,  aun  cuando  se  conserva  el  ar- 
mazón apocalíptico  de  la  fe  ya  conoci- 
da en  el  judaismo.  El  capítulo  sobre  la 
resurrección  de  Cristo,  vista  en  1  Co  15 
como  un  evento  apocalíptico,  es  uno  de 
los  más  sugestivos  del  libro. 

El  último  capítulo  elabora  el  tema  del 
subtítulo:  el  triunfo  de  Dios.  Si  bien  es 
cierto  que  Cristo  ha  llegado  a  ser,  con 
su  exaltación,  el  Señor  y  Goberna- 
dor— electo  del  mundo,  lo  es  "para  la 
gloria  de  Dios  Padre."  Esta  inminente 
victoria  — la  salvación  de  todo  el  cos- 
mos—  fue  definida  por  la  muerte  y  re- 
surreción  de  Cristo  y  constituye  la  cohe- 
rencia fundamental  del  evangelio 
paulino. 

Para  escribir  un  libro  tan  profundo  y 
complejo,  y  a  la  vez  claro,  Beker  se  ha 
valido  de  una  inmensa  bibliografía  y  de 
su  propia  familiaridad  íntima  con  el  tex- 
to bíblico.  Su  admirable  tomo  es  simple- 
mente una  introducción,  sin  embargo; 
habrá  que  poner  a  prueba  exegética- 
mente  sus  hipótesis,  ya  que  las 
muestras  que  nos  da  apenas  nos  abren 
el  apetito. 

Lo  que  me  lleva  a  dos  observaciones: 
1)  Beker  advierte  (p.  3)  que  para  él  las 
cartas  escritas  por  Pablo  son  apenas  7,  y 
que  2  Tesalonicenses,  Colosenses,  Efe- 
sios  y  las  pastorales  "son  documentos 
seudepigráficos  que  transmiten  ciertas 
tradiciones  paulinas."  Aunque  esta  de- 
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limitación  (u  otra  parecida)  es  casi  un 
dogma  incuestionable  en  el  continente 
europeo,  los  argumentos  que  la  sos- 
tienen me  parecen  en  parte  frágiles,  ¡y 
todavía  más  con  la  publicación  del  to- 
mo bajo  consideración!  Un  gran  porcen- 
taje de  dichos  argumentos  dependen 
precisamente  del  tipo  de  distinción 
dogmática  entre  el  Pablo  auténtico  y  el 
seudo — Pablo  que  Beker  cuestiona  tan 
eficazmente.  Si  el  cuadro  de  la  ley  en 
Romanos  discrepa  bastante  del  que  se 
presenta  en  Gálatas  sin  crear  la  más 
mínima  sospecha  de  que  una  de  las  car- 
tas sea  inauténtica,  ¿por  qué  cuando 
Colosenses,  por  ejemplo,  difiere  de  Ro- 
manos en  su  concepto  de  nuestra  identi- 
ficación con  la  resurrección  de  Cristo, 
muchos  eruditos  se  apresuran  a  decla- 
rar que  Colosenses  es  seudopaulina? 
Creo  que  Beker  empobrece  innecesa- 
riamente su  cuadro  de  Pablo  al  negar 
prácticamente  toda  autenticidad  a  todas 
las  6  epístolas  que  algunos  eruditos  han 
querido  cuestionar. 

2)  Si  las  cartas  de  Pablo  realmente 
apuntan  certeramente  a  situaciones  es- 


pecíficas, y  no  "a  modo  de. escopeta," 
nos  incumbe  más  que  nunca  reconstruir 
esas  situaciones  con  precisión,  para  po- 
der evaluar  la  "dirección"  en  que  Pablo 
iba  en  busca  de  soluciones  pastorales. 
Así  que  la  introducción  especial, 
siempre  hija  huérfana  y  aburrida  de  la 
ciencia  bíblica,  cobra  hoy  una  nueva 
importancia,  y  las  ciencias  sociales  pro- 
meten darle  nuevos  aportes.  J.  Je- 
remías y  otros  han  descrito  casi  exhaus- 
tivamente la  Jerusalén  del  primer  siglo 
cristiano;  otros  hacen  lo  mismo  para  Ro- 
ma, Antioquía,  Efeso  y  Corinto.  G. 
Theissen,  en  su  libro  sobre  la  sociología 
de  las  primeras  comunidades  cristianas, 
también  recalca  la  importancia  del  mar- 
co de  referencia  apocalíptico  y  ca- 
rismático  para  entender  el  movimiento 
en  torno  a  Jesús  de  Nazaret.  El  consen- 
so sobre  la  personalidad  polifacética  de 
Pablo  sigue  formándose,  y  sobre  sus 
escritos,  cuya  interpretación  no  cae 
simplemente  del  cielo. 

En  esta  búsqueda  Beker  es  un  guía 
digno  de  confianza 

San  José,  Julio  1982 


Ricardo  Foulkes  B. 
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Bonnín  Eduardo  (Editor),  Espirituali- 
dad y  Liberación  en  América  Latina, 
DEI,  San  José  1982 


La  espiritualidad,  el  caminar  en  el 
Espíritu,  implica  una  experiencia  de 
Dios.  Sin  embargo  hay  que  distinguir  la 
experiencia  de  Dios  de  los  desposeídos, 
sencilla,  popular,  obrero — campesina  y 
la  que  puede  tener  un  pequeño  burgués 
de  extracción,  aunque  esté  comprome- 
tido. En  segundo  lugar,  hay  que  dife- 
renciar la  experiencia  de  Dios  popular  y 
sencilla  de  un  católico  y  la  de  un 
evangélico.  Esto  está  muy  ligado  al  te- 
ma de  la  espiritualidad. 

El  libro  "Espiritualidad  y  Liberación  en 
América  Latina"  tiene  elementos  va- 
liosos que  se  podrían  aprovechar.  Por 
ejemplo  los  análisis  de  Betto  frente  al 
papel  de  una  iglesia  de  los  pobres  en 
relación  con  toda  la  Iglesia  o  Sobrino 
cuando  trata  la  relación  entre  la  iglesia 
de  la  Historia  y  la  iglesia  de  la  fe.  Sin 
embargo,  en  términos  globales,  como 
unidad  de  libro,  está  muy  identificado 
con  una  intelrpretación  pequeño- 
burguesa  católico-eclesiástica  y  no  lle- 
ga a  sentir  la  materialidad  de  la  expre- 
sión espiritual  del  pueblo,  aunque  de- 
bemos reconocer  que  hay  unaintención 
especulativa  de  hacerlo. 


Es  claro  que  de  estos  desposeídos  del 
campo  y  la  ciudad,  el  evangélico  se 
siente  menos  interpretado  que  el  católi- 
co. Por  ejemplo,  partiendo  de  la  reali- 
dad, ¿qué  significa  para  un  obrero 
evangélico,  un  minero  pentecostal,  o 
para  la  empleada  de  casa  que  a  veces 
se  arranca  al  culto  en  la  tarde,  qué  sig- 
nifica para  ellos  el  "encuentro  con  el 
Señor",  o  que  significación  tiene 
"aceptar  al  Señor"  y  levantar  la  mano, 
o  cuando  dicen  "sentir  la  presencia  del 
Señor"  o  "el  Señor  me  salva"? 

En  el  evangélico  la  experiencia  de 
Dios  es  materializada  en  forma  muy  di- 
ferente al  católico.  Para  un  católico  po- 
pular la  mariología  es  importante;  la  je- 
rarquía, incluso,  como  visión  de  "la 
iglesia",  materializa  su  espiritualidad; 
el  rosario,  las  procesiones,  las  novenas, 
las  velas  y  los  santos  son  parte  de  la  co- 
municación de  su  espiritualidad.  A  un 
evangélico  no  le  dice  nada  el  rosario  o 
el  papa,  como  al  católico  nada  le  dice 
el  dar  testimonio  en  el  culto  o  hablar  en 
lenguas. 

En  todo  esto  habría  mucho  más  que 
dialogar.  El  libro  nos  dice  poco  en  este 
sentido.  Se  podría  argüir  que  serían  ex- 
periencias falsas  de  Dios  en  América  La- 
tina, pero,  de  hecho,  son  materializa- 
ciones de  grandes  masas  y  tienen,  por 
lo  mismo,  un  significado  importante  pa- 
ra el  que  quiera  realizar  un  acerca- 
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miento  honesto  a  esta  realidad  del 
pueblo. 

¿Podemos  decir  que  esas  son  expe- 
riencias alienantes?  ¿Cómo  medimos 
eso?  ¿Hasta  dónde  la  materialización 
de  esas  espiritualidades  ha  sido  instru- 
mentizada  por  los  opresores?  ¿Hasta 
dónde  podemos  decir  que  los  análisis 
teóricos  de  un  teólogo  no  es  alineación 
con  apariencias  de  racionalidad?  ¿Has- 
ta dónde  se  puede  generalizar  y  hablar 
de  espiritualidad  en  América  Latina,  co- 
mo si  fuera  común  y  no  existieran 
concresiones  de  contenidos  y  formas  di- 
ferentes? 

La  experiencia  de  Dios  está  ligada  a 
la  experiencia  de  clase,  pero  no  se  ago- 
ta allí.  La  experiencia  de  clase  no  es 
abstracta,  sino  que  es  vivida  en  un  con- 
texto concreto.  Las  experiencias  de  cla- 
se también  son  diferentes.  El  libro,  que 
recopila  artículos  de  diferentes  autores, 
no  dice  mucho  sobre  todo  esto.  No  po- 
demos hablar,  entonces,  de  una  espiri- 
tualidad en  América  Latina.  La  espiri- 
tualidad tampoco  es  abstracta  y  no  se 
puede  unlversalizar,  ni  siquiera  conti- 
nentalizar.  La  espiritualidad  es  muy 
concreta  en  su  expresión  material.  Es 
verdad  que  algunos  de  los  autores  tra- 
tan en  parte  esto,  aunque  en  forma  bas- 
tante indirecta,  lo  que  hace  que  el  libro, 
en  general,  tenga  las  características 
señaladas  al  comienzo. 

Ciertamente  las  ideologías  traspasan 
las  formas  y  contenidos  en  todas  las  ex- 
periencias de  Dios  y  hay  alienaciones 
en  mayor  o  menor  grado,  pero  debe- 
mos partir  de  la  materia  misma  que 
componen  esas  experiencias  y  esas 
expresiones  espirituales  en  aquellos  de 
los  que  tanto  nos  cuesta  hacernos  próji- 
mos y  de  los  que  tan  fácil  se  nos  hace 


analizar  y  utilizar.  En  ellos  hay  que  res- 
petar su  expresión,  aún  sabiendo  que 
hay  muchas  cosas  que  son  herencias  de 
expresiones  que  fueron  introducidas 
por  elementos  ajenos  al  pueblo  y  sus  in- 
tereses de  clase. 

Aunque  una  expresión  haya  sido 
introducida  desde  otra  clase  o  capa  so- 
cial, el  modo  de  sentirla,  apropiarla  y 
vivirla  desde  los  desposeídos  y  su  con- 
texto es  diferente  al  que  no  está  en  las 
mismas  condiciones  materiales  ni  cultu- 
rales. No  podemos  hablar  de  espiri- 
tualidad, sino  de  espiritualidades. 
Podrá  ser  importante  concordar  en  un 
mismo  proyecto  histórico,  político  y  so- 
cial, pero  esto  es  un  trabajo  diferente. 

Tampoco  debemos  hablar  siempre  de 
la  Iglesia,  cuando  en  la  realidad  existen 
diferentes  iglesias  y  denominaciones. 
La  iglesia,  en  abstracto,  no  puede  ser 
punto  de  partida.  El  libro,  escrito  prácti- 
camente por  sólo  católicos,  con  una  ex- 
cepción, universaliza  también  esto. 
Incluso,  aunque  se  trate  de  decir  "la 
iglesia  popular",  esto  no  es  generali- 
zante para  toda  América  Latina.  Un 
teólogo  católico  no  puede  fácilmente 
decir  como  tiene  que  ser  la  espirituali- 
dad de  una  congregación  de  hermanos 
evangélicos,  ni  en  forma  ni  en  conteni- 
do ni  relacionalmente.  Es  diferente  si  la 
materialidad  de  esa  expresión  de  los 
hermanos  evangélicos  se  toma  como 
tal,  con  nombre  y  lugar  donde  existen, 
para,  a  partir  de  allí,  encontrar  los  ele- 
mentos liberadores  que  pueden  coordi- 
narse, sin  confundirse,  con  los  de  otra 
iglesia,  incluso  la  católica. 

Es  peligroso  partir  de  principios  de  es- 
piritualidad elaborados  en  élites,  aun- 
que parezcan  muy  avanzados,  para  ser 
aplicados  a  la  vida  de  iglesias  o  comu- 
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nidades  denominaciones  concretas,  en 
vez  de  partir  de  la  espiritualidad  o  ex- 
periencias de  Dios  que  éstas  producen  y 
tienen  en  su  significación  contextualiza- 
da. 

El  libro  ha  logrado  tocar  un  tema  rele- 
vante y  como  primer  paso  tiene  una 


cierta  importancia  en  el  contexto  católi- 
co. Sin  embargo  hubiera  sido  laudable 
que  hubiera  expuesto  sus  limitaciones 
con  claridad.  En  todo  caso  deja  abierto 
un  reto  para  continuar  investigando  y 
analizando  este  tema  desde  otros  ángu- 
los. 


Gonzalo  Cruz,  San  José  1982 
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Wilton  M.  Nelson 

EL  PROTESTANTISMO  EN 
CENTRO  AMERICA 

Miami:  Editorial  Caribe,  1982 
102  páginas 

Es  un  estudio  corto  que  busca  darnos 
un  panorama  muy  ligero  de  la  obra  evangé- 
lica desde  sus  orígenes  hasta  la  actualidad. 
Seis  capítulos  conforman  el  contenido: 

1.  Protestantismo  durante  la  época  colonial. 

2.  El  protestantismo  durante  el  siglo  XIX. 

3.  Los  comienzos  del  protestantismo  criollo. 

4.  Epoca  de  oposición  y  de  avance.  5.  Ca- 
racterísticas de  los  evangélicos  primitivos. 
6.  Epoca  moderna:  crecimiento. 

El  trabajo  es  muy  reducido  si  se  toma  en 
cuenta  todo  lo  que  aspira  abarcar  el  autor. 
Sin  embargo,  es  imposible  dejar  de  reconocer 
que  estas  páginas  representan  una  va- 
liosa labor  pionera  en  la  historiografía 
protestante;  y  todavía  más,  tratándose 
del  interés  por  recuperar  y  comprender  la 
memoria  histórica  de  nuestra  tradición 
evangélica  a  nivel  de  toda  una  región  como 
lo  es  Centroamérica.  Sin  embargo,  a  mi 
modo  de  entender  pudo  ser  mejor  si  se 
hubieran  centralizado  esfuerzos  en  un  mis- 
mo período,  como  por  ejemplo,  los  orígenes 


del  protestantismo  y  no  en  una  temática  tan 
extensa  que  conduce  al  autor,  en  algunos 
tramos,  a  describir  sólo  hechos  históricos 
sin  una  debida  profundización  crítica  de  los 
mismos. 

Se  menciona  entre  líneas  aspectos  muy 
importantes,  de  tal  suerte  que  el  lector  se 
siente  tentado  a  exigir  un  tratamiento  más 
amplio  por  la  importancia  que  tienen  actual- 
mente. Tal  es  el  caso  de  la  relación  existente 
entre  la  aparición  del  protestantismo  y  los 
intereses  expansionistas  del  imperio  inglés; 
o  la  defensa  explícita  que  los  gobiernos  li- 
berales del  itsmo  le  dieron  a  los  portadores 
del  mensaje  protestante.  No  obstante,  estas 
inquietudes  deben  verse  como  desafíos  para 
nuevas  investigaciones,  y  no  como  lagunas 
de  un  libro  cuyo  objeto  de  estudio  es  bas- 
tante arduo  por  lo  incipiente  de  las  investi- 
gaciones. Además,  hay  que  reconocer  que 
el  autor  advierte  sobre  las  limitaciones  de  su 
objetivo. 

La  naturaleza  y  el  estilo  sencillo  que 
permea  claramente  esta  obra  convierte  la 
misma  en  un  material  de  fácil  acceso  para 
todo  lector.  El  mayor  mérito  es  el  aporte 
que  hace  en  un  momento  donde  la  mayoría 
evangélica  muy  poco  conoce  el  desarrollo 
histórico  de  su  tradición  religiosa. 


San  José,  Arturo  Piedra  Solano 
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Leonardo  Boff 

Iglesia:  Carisma  y  Poder 

Ensayos  de  eclesiología  militante. 

Santander:  Editorial  Sal  Terrae,  1982 

Original  editora  Vozes,  Brasil  1981,  traducido 

por  Jesús  García-Abril. 

PP.  262. 

"El  subtítulo,  Ensayos  de  eclesiología 
militante,  define  la  línea  de  esta  serie  de 
estudios  y  perspectivas  acerca  de  la  realidad 
histórica  y  teológica  del  carisma  y  del  poder 
en  la  Iglesia  (Introducción,  pp  11).  Boff 
aboga  por  una  renovación  e  innovación  en 
la  Iglesia,  y  por  qué  no  decir,  por  una  refor- 
ma profunda  de  las  estructuras  tradicionales 
de  la  Institución  a  fin  de  dar  un  aspecto 
auténtico  a  las  fuerzas  vivas  de  la  base.  Los 
parámetros  en  los  cuales  propone  una  nueva 
visión  eclesiológica  son  el  carisma  y  el  poder 
entendido  como  autoridad  servicial  al  pro- 
pósito de  Jesucristo. 

Ya  en  el  primer  capi'tulo  el  autor  propone 
analizar  teológicamente  el  fenómeno  Iglesia 
a  la  luz  de  la  relación  correcta  entre  Reino- 
mundo-lglesia.  Dicha  relación  la  define  asi': 
el  reino  como  la  globalidad  es  el  fin  bueno 
de  la  creación  de  Dios  que  trasciende  los 
otrosdos elementos.  El  mundo  es  el  espacio 
de  la  historificación  del  reino,  y  donde  la 
Iglesia  es  la  realidad  anticipatoria  y  sacra- 
mental de  ese  reino.  Esta  relación  asi'  defi- 
nida pasa  a  ser  el  criterio  para  juzgar  la  per- 
tinencia de  todo  modelo  eclesiológico.  En 
América  Latina  todavía  sobreviven  modelos 


del  pasado:  Iglesia  como  civitas  Dei;  Iglesia 
como  mater  et  magistral;  e  Iglesia  como 
sacramentum  salutis;  pero  también  ya  se  ar- 
ticula un  nuevo  modelo:  La  Iglesia  a  partir 
de  los  pobres,  como  los  que  poseen  fuerza 
histórica,  capacidad  de  transformación  y 
sujetos  de  las  buenas  nuevas  del  reino.  Lo 
peculiar  de  este  modelo  emergente  es  que 
los  pobres  mediatizan  la  Iglesia  y  no  el 
Estado  o  las  clases  hegemónicas. 

En  los  siguientes  dos  capítulos  se  anali- 
zan distintas  tendencias  teológicas  que  co- 
rresponden a  contextos  históricos  diferen- 
tes; y  se  pregunta  el  autor  por  la  teología 
adecuada  y  necesaria  para  la  Iglesia  en  Brasil. 
Inmediatamente  da  consistencia  teórica  a 
nivel  teológico  a  la  lucha  por  la  justicia  como 
parte  esencial  de  la  evangelización.  Basándo- 
se en  documentos  oficiales  de  la  Iglesia,  Boff 
afirma  "la  inclusión  de  la  justicia  en  el  con- 
tenido nuclear  de  la  evangelización". 

En  el  capítulo  inmediatamente  siguiente 
(IV)  el  autor  toca  los  derechos  humanos  ne- 
gados dentro  de  la  Iglesia.  La  Iglesia  lleva 
en  sí  una  contradicción:  por  un  lado  defien- 
de la  persona  y  los  derechos  humanos,  y 
por  otro  lado,  los  viola  en  actitudes  y  ac- 
ciones ad  intra,  ya  sea  en  las  limitaciones 
impuestas  al  clero  reducido  al  estado  laical, 
o  en  el  oficio  sacerdotal  cerrado  al  ser  feme- 
nino, o  en  los  juicios  de  la  Sagrada  Congre- 
gación de  la  Fe,  etc.  El  problema  reside  en 
la  actual  estructura  del  poder  que  pretende 
invocar  origen  divino.  La  estructura  de  po- 
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der  responde  al  estilo  romano  y  feudal  que 
debe  ser  superado  por  una  concepción  par- 
ticipativa  y  diaconal  del  poder.  El  mismo 
N.T.  sugiere  que  la  dirección  del  poder  y  la 
autoridad  en  la  Iglesia  es  más  bien  colegiada 
que  monárquica. 

Luego,  (cap  V)  describe  como  el  concep- 
to de  poder-dominio  (potestad)  entró  en  la 
Iglesia  históricamente,  y  como  hoy  se  recla- 
ma como  imprescindible  una  concepción  de 
poder-servicio  (diaconía  evangélica).  El  po- 
der y  la  estructura  institucional  deben  trans- 
formarse en  esta  dirección;  y  ya  hay  señales 
que  así  está  sucediendo  porque  la  vieja  Igle- 
sia renace  desde  los  pobres  en  la  periferia. 
Esto  da  lugar  a  una  saludable  desobediencia 
evangélica  ante  la  Jerarquía  del  Centro 
cuando  esta  todavía  se  apega  al  poder- 
dominio. 

El  capítulo  VI  probablemente  sea  el  más 
rico  ecuménicamente  hablando.  Comienza 
con  el  planteo  del  problema  del  catolicismo 
(Frühkatholizismus)  como  decadencia  del 
Evangelio  y  distinto  a  éste;  para  luego  afir- 
mar que  la  única  mediación  del  Evangelio 
finalmente  es  el  fenómeno  histórico  llamado 
"catolicismo"  ya  presente  como  interpreta- 
ción del  Kerigma  en  los  Evangelios.  En  un 
segundo  término  analiza  la  postura  católica 
sobre  el  problema,  que  pasó  sencillamente 
a  afirmar  lo  que  tenían  ¡n  iure  possesionis. 
La  mediación  pasó  a  ser  divina  y  apostólica: 
Dios  creó  la  Jerarquía.  Para  Boff  esto  cons- 
tituyó un  elemento  patológico,  y  la  supera- 
ción de  la  patología  es  reconocer  que  el 
catolicismo  como  mediación  histórica  siem- 
pre está  en  proceso  de  cambiar  frente  a 
nuevos  desafíos,  pero  que  como  institucio- 
nalidad  le  corresponde  asumir  la  decisión 
divina  (Schlier).  De  esta  manera,  el  autor 
concluye  que  el  catolicismo  aparece  como 
principio  de  encarnación  del  cristianismo 


en  la  historia.  En  este  sentido,  el  catoli- 
cismo como  lo  entiende  Boff,  no  es  exclusi- 
vo de  otras  mediaciones  históricas.  "Ser 
auténticamente  católico  sería  estar  libre  y 
abierto  a  la  totalidad  del  evangelio"  (p. 
146);  y  esto  vale  tanto  para  el  catolicismo 
romano  como  para  el  protestantismo.  Esta 
totalidad  del  catolicismo  expresada  en  una 
tensión  dialéctica  entre  identidad  y  no- 
identidad  queda  categorizada  para  el  autor 
en  el  sacramento. 

En  el  cap.  VII  el  autor  aboga  por  una 
valoración  teológica  del  sincretismo  como 
concreción  histórica  de  la  expresión  de  ca- 
tolicidad de  la  Iglesia;  y  reconoce  que  el 
sincretismo  no  está  libre  de  patologías.  Hay 
una  simbiosis  entre  fe  y  religión  que  no  per- 
mite que  una  sea  sin  la  otra.  No  hay  posibi- 
lidad para  los  purismos.  Sin  embargo,  la  fe 
es  el  núcleo  que  le  da  consistencia  a  la  reli- 
gión. El  núcleo  de  la  fe  lo  constituye  la  ra- 
dical filiación  y  la  fraternidad  profunda  que 
experimentó  Jesucristo  y  que  se  convierte 
en  exigencia  de  su  seguimiento. 

Los  cap.  VIII  y  IX  contienen  una  breve 
descripción  de  las  CEBs  en  Brasil,  argumen- 
tando que  son  Iglesia  renovada  y  expresión 
de  carismas  que  no  sustituyen  las  funciones 
de  los  obispos.  Luego  pasa  a  explicitar  la 
eclesiología  de  las  CEBs  destacando  las  di- 
mensiones de  fraternidad,  participación  y 
liberación. 

El  cap.  X  toca  el  magisterio  de  la  Iglesia 
que  pertenece  a  la  communitas  fidelium,  y 
la  expone  como  una  diaconía  en  función 
de  la  communitas  fidelium  (toda  la  comu- 
nidad creyente),  y  todos  en  función  del 
mundo  que  debe  ser  misionado  y  salvado. 
La  relación  entre  Iglesia  discente  e  Iglesia 
docente  debe  ser  una  relación  dialéctica. 

En  los  dos  últimos  cap.  (XI  y  XII)  el 
autor  apunta  el  carácter  deficitario  y  estre- 
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chode  una  eclesiología  del  cuerpo  de  Cristo 
basado  en  el  modelo  cristológico  de  la  encar- 
nación, "porque  no  tienen  suficientemente 
en  cuenta  el  hecho  decisivo  que  tuvo  lugar 
en  Jesucristo:  su  resurección"  (p.  229). 
Boff  propone  un  modelo  alternativo:  la  I- 
glesia  como  sacramento  del  Espíritu  Santo. 
Para  Boff  el  elemento  pneumatológico  y 
cristológico  tiene  un  fundamento  institucio- 
nal. "La  Iglesia-Institución  no  se  basa,  como 
suele  decirse,  en  la  encarnación  del  Verbo 
sino  en  la  fe  y  en  la  fuerza  de  los  Apóstoles, 
que  por  inspiración  del  Espíritu  Santo  si- 
tuaron la  escatología  más  allá  del  tiempo  de 
la  Iglesia  y  tradujeron  la  doctrina  sobre  el 


Reinode  Dios  a  la  doctrina  sobre  la  Iglesia" 
(p.  232).  Para  finalizar  el  autor  propone  una 
estructuración  alternativa  de  la  Iglesia  basa- 
da en  el  carisma  como  principio  de  organi- 
zación. 

Esta  colección  de  ensayos  es  un  aporte 
muy  significativo  a  la  problemática  eclesio- 
lógica  de  nuestro  tiempo.  Los  planteos  de 
Boff  no  son  provincialistas,  y  más  de  un 
protestante  se  verá  beneficiado  con  la  lec- 
tura de  este  libro.  Sus  reflexiones  atrevidas 
y  valientes  desde  adentro  de  la  Iglesia,  y  su 
espíritu  ecuménico  hace  que  la  obra  sea  al- 
tamente recomendable. 


San  José,  C.  C.  Viviers 
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Carlos  Bravo  G.,  SJ 


UNA  ECLESIOLOGI A  DESDE  AMERICA 
LATINA  (Apuntes  para) 

El  éxodo  hacia  el  reino. 

México:  Ediciones  del  CRT.,  1982 
pp.  266 


Profundamente  inspirado  por  el  pensa- 
miento de  Mühlen,  y  de  una  manera 
específica  en  su  libro  L'Esprit  dans  I' 
Eglise,  el  autor  nos  ofrece  una  reflexión 
pneumatológica  de  la  Iglesia,  teniendo 
como  horizonte  la  perspectiva  del  "pobre" 
desde  América  Latina.  Dicha  reflexión 
recupera,  en  primer  lugar,  las  categorías 
hebreas  del  pesamiento  paulino  que  conci- 
be a  Cristo  como  un  Yo-Corporativo  que 
une  a  los  cristianos  en  una  unidad  viva, 
real  e  histórica  denominada  "cuerpo". 
Para  San  Pablo  el  "Cuerpo"  (soma)  es  la 
presencia  real  y  operativa  del  Espíritu, 
que  es  aplicable  tanto  al  orden  corporal- 
individual  como  al  orden  corporativo- 
comunitario.  Bravo  hace  de  esta  categoría 
hebrea  del  "Cuerpo"  la  clave  primaria  de 
su  aporte  eclesiológico. 

En  segundo  lugar,  ensaya  una  exégesis 
no  académica,  ni  profesional,  sino  desde 
la  experiencia  pastoral  y  vivencial  con  los 
pobres.  Esto  le  permite  intuiciones  bri- 
llantes, principalmente  expresadas  en  sus 
paráfrasis  de  los  textos  originales.  Su 
estudio  exegético  se  concentra  alrededor 
de  la  doctrina  paulina  del  Cuerpo  de  Cris- 
to, dándole  de  esta  manera  una  cierta 
concentración  cristológica  a  su  reflexión 
eclesiológica,  pero  siempre  dentro  de  las 


categorías  de  la  teología  paulina.  Esta 
parte  representa  el  mayor  volumen  de  la 
obra,  y  no  es  de  fácil  lectura. 

En  tercer  lugar,  la  obra  aborda  la 
corporalización  mesiánica  del  Espíritu  en 
el  mundo  y  en  la  historia  como  la  tarea 
liberadora  para  la  cual  Jesús  fue  ungido  y 
para  la  cual  los  cristianos  son  ungidos  hoy 
como  su  Cuerpo.  Dicha  corporalización 
significa  una  participación  en  el  misterio 
trinitario  y  es  a  la  vez  una  re-presentación 
de  dicho  misterio  en  la  polis  humana. 

Finalmente,  en  el  último  capítulo 
Bravo  trata  la  importancia  y  significancia 
histórico-política  que  tiene  el  ciar  cuerpo 
al  Espíritu  como  in-corporación  a  la  rela- 
ción constituida  entre  el  Padre  y  el  Hijo. 
La  identificación  de  Jesús— Juez  en  la 
parábola  del  juicio  final  en  Mateo  25 
con  los  desposeídos  constituye  la  norma- 
tividad  del  amor  histórico— pol  ítico.  La 
prxis  política  del  amor  es  la  exigencia 
del  culto  cristiano;  lo  demás  es  idolatría. 
La  Eucaristía  se  constituye  en  corpora- 
lidad del  Espíritu  de  Cristo  cuando  exige 
la  supresión  de  la  injusticia  basada  en  la 
idolatría  estructural  de  poseedores  poseí- 
dos y  los  desposídos  como  clases  sociales. 
El  autor  hace  un  buen  esfuerzo  por  arti- 
cular la  confesión  institucional— sacramen- 
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tal  de  Cristo  y  la  praxis  del  amor  en  la 
arena  pol  ítica. 

La  obra  termina  con  una  breve  con- 
clusión agregada  al  quinto  capítulo.  En  la 
conclusión  toma  en  cuenta  el  "ethos" 
cristiano  de  la  sociedad  latinoamericana 
y  enfatiza  que  la  Iglesia  está  convocada 
para  historizar  como  su  misión  la  comu- 
nión y  la  participación  (Puebla)  de  los 
pueblos  latinoamericanos  en  el  Cuerpo  de 
Cristo,  como  fidelidad  a  la  misión  de  Jesús 
de  proclamar  la  buena  noticia  del  reino 
de  Dios  y  hacerlo  posible. 

La  obra  es  un  aporte  significativo 
tanto  para  católicos  como  no-católicos, 
y  es  de  esperar  que  los  evangélicos  y  en  es- 
pecial los  pentecostales,  no  dejen  de  leer 
este  libro  ya  que  está  sólidamente  basado 
en  la  teología  paulina  y  en  una  lectura 
responsable  de  las  Escrituras.  La  organi- 
zación del  material  es  tal  que  hace  reco- 
mendable su  uso  en  seminarios  y  grupos 
de  estudio. 

Al  entrar  en  diálogo  con  Bravo  el  lec- 
tor no  puede  menos  que  apreciar  su  con- 
tribución al  pensamiento  teológico  latino- 
americano, y  hacer  algunas  observaciones. 
1)  La  obra  podría  ser  aún  más  significati- 
va si  el  autor  no  sólo  se  limitara  al  pensa- 
miento del  "corpus  paulino"  alrededor  de 
la  concepción  del  "Cuerpo",  sino  que 
tomara  también  en  cuenta  otras  imágenes 


eclesiológicas  del  Nuevo  Testamento  como 
corporalizaciones  históricas  del  Espíritu 
y  su  visión  escatológica.  No  puede  escapar 
a  la  reflexión  la  relación  entre  la  corporali- 
zación  histórica  del  Espíritu  y  el  telos  de 
la  historia  de  la  especie  humana.  2)  Siguien- 
do con  lo  observado  arriba,  el  autor  no 
presenta  con  claridad  la  relación  reino- 
historiai'glesia  que  es  prefacio  obligado  a 
una  reflexión  eclesiológica.  Sólo  menciona 
esta  relación  en  la  conclusión  cuando  de- 
biera estar  planteada  desde  el  comienzo 
mismo  cuando  define  el  uso  de  la  catego- 
ría hebrea  del  "Cuerpo"  como  histori- 
zación  del  Espíritu.  3)  Al  hablar  de  la 
corporalización  histórica  del  Espíritu, 
Bravo  no  explícita  la  relación  entre  insti- 
tución y  comunidad,  entre  estructura  y 
movimiento.  Como  teólogo  católico  se  le 
nota  la  ausencia  de  referencias  al  magis- 
terio docente  de  la  Iglesia  y  su  diálogo 
crítico  con  el  mismo.  4)  En  esta  misma 
línea  debemos  preguntar  ¿por  qué  Bravo 
no  toma  en  cuenta  la  realidad  histórica 
de  las  Comunidades  Eclesiales  de  Base 
(CENs)  como  corporalidad  real  del  Espí- 
ritu?. Esta  ausencia  hace  que  la  obra  se 
limite  a  un  buen  aporte  teórico  de  teolo- 
gía bíblica  que  hubiese  tenido  más  posibi- 
lidades si  metodológicamente  incorporara 
la  relación  orgánica  de  teoría-praxis  a  fin 
de  hacer  más  justicia  a  la  corporalidad 
histórica  del  Espíritu  en  América  Latina. 


Gerardo  C.  Viviers 
San  José,  1982. 
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*  Alicia  Winters 

Teología  por  extensión  o  comunicación  de  la  Teología 
Un  comentario 


Me  parece  que  PRODIADIS,  como 
también  el  SBL,  están  realizando  una  la- 
bor importante  en  la  educación  teológi- 
ca a  nivel  universitario.  Me  pregunto, 
sin  embargo,  si  el  trabajo  a  ese  nivel 
puede  lograr  sus  objetivos:  "Proveer  ca- 
pacitación teológica  básica  a  las  perso- 
nas que  quieran  prepararse..."  y  "Po- 
ner esta  educación  al  alcance  de  todos 
los  interesados..." 

La  verdad  es  que  la  gran  mayoría  de 
las  personas  interesadas  en  prepararse 
para  servir  en  algún  ministerio  cristiano 
no  son  ni  serán  universitarios.  Son  de  la 
clase  pobre,  de  las  masas  que  no  han 
tenido  el  privilegio  de  estudiar.  Esta  es 
la  realidad  de  la  iglesia  evangélica  en 
América  Latina.  Y  precisamente  estas 
son  las  personas  que  más  responden  al 
evangelio  y  más  lo  predican,  porque  de 
ellas  es  el  reino,  porque  Dios  ha  elegido 
a  los  pobres  de  este  mundo  para  here- 
dar el  reino  que  ha  prometido,  porque 
el  evangelio  consta  de  buenas  nuevas 
para  los  pobres. 

La  preparación  teológica  de  los  uni- 
versitarios tiene  su  validez  — ejercen 
mucha  influencia  en  la  iglesia  y  en  la 
sociedad.  Pero  he  visto  que  difícilmente 


hacen  una  verdadera  opción  de  clase  a 
favor  de  los  pobres —  menos  todavía  si 
provienen  de  esa  misma  clase  y  sus  es- 
tudios han  sido  fruto  de  una  lucha  por  la 
superación.  Debido  a  los  defectos  de  la 
educación  tradicional  y  la  propaganda 
de  los  medios  de  comunicación  masiva, 
estas  personas  entienden  la  superación 
como  una  salida  definitiva  de  la  clase 
pobre,  por  lo  tanto  ya  no  identifican  sus 
propios  intereses  con  los  de  esa  clase.  Y 
aún  cuando  hagan  tal  opción  (algunos 
la  hemos  hecho)  no  creo  que  de  la  clase 
universitaria,  al  fin  y  al  cabo,  venga  la 
transformación  de  la  sociedad  que  es 
nuestro  fin  y  esperanza.  El  pobre  tiene 
que  ser  sujeto  y  no  objeto  de  su  propia 
historia. 

Esto  quiere  decir  que  los  pobres  que 
están  ejerciendo  algún  ministerio  en  la 
iglesia  de  Cristo  tienen  derecho  de  una 
preparación  teológica  que  sea  profun- 
da, seria  y  liberadora.  Los  pobres  que 
no  han  estudiado  son  capaces  de  una 
teología  tan  profunda  como  la  de  los 
universitarios  (por  no  decir  más  profun- 
da). No  han  estudiado,  pero  no  son 
estúpidos  —  la  Biblia  fue  escrita  por 
campesinos  y  pescadores.    Los  campe- 


*  La  autora  es  obrerafraternal  de  la  Iglesia  Presbiteriana  en  Colombia.  Es  abogoda  y  groduada  del  SBL.  Actualmente  de- 
sempeña su  ministerio  en  Monteria 


VIDA  Y  PENSAMIENTO 


107 


sinos  y  pescadores  y  obreros  de  hoy 
tienen  derecho  de  aprovechar  su  men- 
saje con  todas  las  herramientas  de  la 
exégesis,  la  hermenéutica,  la  historia 
de  la  iglesia,  la  sicología  pastoral  y 
demás  temas  que  enfoca  un  programa 
como  PRODIADIS. 

Pero  los  materiales  de  PRODIADIS  no 
sirven  a  este  nivel,  no  por  su  contenido 
teológico  sino  por  cuestiones  de  voca- 
bulario y  estilo,  por  sus  presuposiciones 
y  alusiones  más  allá  de  la  experiencia 
de  los  pobres.  ¿Entonces  qué  hay  a  ni- 
vel de  primaria?.  Por  un  lado,  la  te- 
ología tradicional,  importada,  alienan- 
te. Y  por  el  otro,  con  algunas  excep- 
ciones, propaganda  simplista  que  no 
enseña  la  reflexión  crítica,  desconoce 
el  contexto  histórico  de  nuestras  iglesias 
evangélicas,  y  pasa  por  alto  los  temas 
que  nuestros  pastores  quieren  estudiar. 

Uno  de  nuestros  pastores  del  Noroes- 
te, ha  dicho  lo  siguiente  con  respecto  a 
nuestro  proyecto  de  integrar  la  educa- 
ción teológica  a  nivel  de  primaria  con  la 
educación  teológica  superior:  "La  te- 
ología no  es  solamente  para  unos 
cuántos,  ni  para  clérigos,  sino  también 
para  laicos,  que  la  teología  es  de  la 
iglesia  y  para  la  iglesia,  y  el  Seminario 
hoy  por  hoy  que  no  tenga  en  su  filosofía 
abarcar  al  pueblo  será  estéril,  ya  que  su 
lenguaje  teológico  desconocido  en  el 
pueblo  se  convierte  en  monólogo  y  no 
en  diálogo  y  por  ende  el  mensaje  no 


será  recibido,  de  donde  solo  los  teólo- 
gos en  su  pináculo  se  elevarán  más  y 
más  dejando  así  a  la  iglesia  que  está 
por  la  parte  de  abajo."  Por  lo  tanto  me 
parece  que  a  PRODIADIS  también  le 
conviene  un  proyecto  adecuado  de  es- 
tudios teológicos. 

La  otra  inquietud  se  relaciona  con  el 
currículo.  Hay  un  profundo  desconoci- 
miento de  nuestras  raíces  históricas  en 
las  iglesias  evangélicas.  A  la  vez  el  es- 
tudio de  la  teología  exige  un  enfoque 
histórico  no  solamente  porque  nuestra 
fe  se  basa  en  la  irrupción  de  Dios  en  la 
historia  humana  sino  también  porque 
nuestra  praxis  demanda  una  compren- 
sión del  impacto  do  los  hombres  sobre 
la  historia  y  el  impacto  de  la  historia 
sobre  los  hombres.  Sin  embargo,  con 
una  sola  excepción,  ninguno  de  los 
módulos  se  dirige  a  este  tema.  Aun  el 
anabautismo  radical,  por  importante 
que  sea,  que  no  se  comprende  bien 
hasta  no  ubicarla  en  la  historia  igle- 
sia/Mundo y  examinar  las  fuerzas  que 
afectan  el  desarrollo  de  doctrina  y  pra- 
xis dentro  de  la  iglesia. 

Por  lo  tanto  me  parece  que  urge  una 
serie  de  módulos  sobre  la  historia  del 
cristianismo  comenzando  desde  la  igle- 
sia primitiva  hasta  las  iglesias  evangéli- 
cas del  día  de  hoy  en  América  Latina. 
De  igual  manera  hace  falta  un  estudio 
de  la  historia  general  de  América  Lati- 
na. 
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